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ABSTRACT

FORMACIÓN DE INTÉRPRETES Y POLÍTICAS LINGÜÍSTICAS EN LA PROVINCIA JESUÍTICA DEL
PARAGUAY (S. XVII - XVIII)
SEPTEMBER 2014
ANA P. RONA, B.A., UNIVERSIDAD DE LA REPÚBLICA DEL URUGUAY
M.A., UNIVERSITY OF MASSACHUSETTS AMHERST
Ph.D., UNIVERSITY OF MASSACHUSETTS AMHERST
Directed by: Patricia Gubitosi

This dissertation explores language policies regarding selection and training of
interpreters by the Society of Jesus during 17th and 18th centuries, in the former Paraquaria (the
Jesuit Province of Paraguay). The Society of Jesus played a major role in the standardization of
indigenous languages, as well as in translation and education policies -all areas of what is now
known as language planning. Using as primary sources public and private letters produced by
Jesuit authorities during this period, this study identifies overt and covert (Schiffman, 1996)
language policies regarding interpreters, their linguistic repertories and the quality of their work.
These are considered and analyzed with relation to the political and economic objectives of the
Jesuit order and the secular society, in all their contradictions. Research on language policies
regarding the interpreters’ agency is considered a direct and productive way of investigating
how overt and covert language policies articulate.

vii

RESUMEN
FORMACIÓN DE INTÉRPRETES Y POLÍTICAS LINGÜÍSTICAS EN LA PROVINCIA JESUÍTICA DEL
PARAGUAY (S. XVII - XVIII)
SEPTIEMBRE 2014
ANA P. RONA, B.A., UNIVERSIDAD DE LA REPÚBLICA DEL URUGUAY
M.A., UNIVERSITY OF MASSACHUSETTS AMHERST
Ph.D., UNIVERSITY OF MASSACHUSETTS AMHERST
Dirigida por: Patricia Gubitosi

Esta investigación explora las políticas lingüísticas de selección y entrenamiento de
intérpretes de la Compañía de Jesús durante los siglos XVII y XVIII en la antigua Provincia
Jesuítica del Paraguay. La Compañía de Jesús desempeñó un rol crucial en la estandarización de
las lenguas indígenas americanas, por medio de la traducción y de las políticas educativas de las
que estuvieron a cargo –áreas estas de lo que hoy se denomina planificación lingüística. Como
fuentes primarias para la investigación se utilizaron fundamentalmente cartas públicas y
privadas (de circulación restringida) producidas por autoridades de la Compañía durante el
período seleccionado. Siguiendo a Schiffman (1996), el estudio identifica información sobre
políticas lingüísticas explícitas e implícitas en lo que respecta a la selección de intérpretes, la
consideración de sus repertorios y la calidad de su trabajo. Esta información se analiza luego en
relación con los objetivos políticos y económicos de la Compañía de Jesús y de la sociedad
secular. Los resultados obtenidos muestran la relevancia de estudiar la agentividad del
intérprete y su rol como articulador de políticas lingüísticas de facto y de jure.
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CAPÍTULO 1
INTRODUCCIÓN

“Pues vemos claramente, que sin interpretes no
podremos hazer cosa que sea de algun fruto y utilidad
en esta viña del Señor.” (Sandoval, 1987[1647], p. 372)

El oficio de intérprete puede muy bien ser, como afirma Julio C. Santoyo (1987), uno de
los más antiguos de la historia de la humanidad. Según Santoyo,
... los primeros testimonios históricos muestran ya al intérprete como intermediario
inevitable en cualquier situación de comunicación interlingüística, lo mismo en las
fronteras de Egipto con Sudán durante el tercer milenio antes de Cristo que en la
anábasis de los diez mil o junto a Alejandro Magno en sus expediciones contra
Persia y la India. Acaso sea éste el más antiguo oficio de la humanidad con
continuidad ininterrumpida hasta nuestros días. Su crónica, casi siempre anónima,
pero no por ello menos real, parte de los más profundos estratos de la prehistoria.
Sin embargo, la seguridad de su existencia más allá del cuarto milenio antes de
nuestra era tiene como único fundamento la certeza de la necesidad humana de la
comunicación. (Santoyo, 1987, p. 8)

Sin embargo -y esta es la paradoja que también señala Santoyo- se trata sin duda de uno
de los oficios más escasamente documentados a lo largo de la historia, las más de las veces
parte de la crónica anónima, si no totalmente ignorado. Las razones son bastante evidentes. En
primer lugar, existe hoy en día la idea generalizada en muchos ámbitos de que un buen
intérprete debe ser, casi por definición, invisible, transparente, anónimo. En segundo lugar, el
hecho de trabajar con la oralidad hace mucho más difícil la documentación del trabajo de
interpretación. A lo largo de la historia el intérprete que se considera eficiente en su tarea
parece irremediablemente condenado al anonimato: si hace bien su trabajo, debe aparecer,
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estar, y desaparecer sin dejar rastros de su actividad1. En general la historia recuerda a los
intérpretes cuando de alguna manera sus nombres aparecen unidos a situaciones
problemáticas o de supuesta traición, reforzando así aún más el conocido adagio de “traduttore,
traditore”. En el caso de la historia de América Latina están los conocidos casos de la Malinche
en México, o de Felipillo, que lleva al Inca Atahualpa a la encerrona de Cajamarca. En algunos
ámbitos más reducidos y específicos se recuerda y se estudia el caso de intérpretes trilingües
emergentes de un proceso tan singular como fue el del Colegio de Tlatelolco en México,
experimento de la orden franciscana que no llegó a cumplir con sus objetivos iniciales.
En el otro extremo se ubican quienes, desde la profesión de intérpretes, y en aras de
superar dicho anonimato, sostienen por ejemplo que:
La conquista de las dos grandes e imperiales civilizaciones de Indoamérica, la azteca y la
incaica, no se hubiera llevado a cabo de la manera relativamente simple en que
acaecieron, si no hubiera sido por la acción de intérpretes ... sin cuya presencia Cortés y
Pizarro posiblemente hubieran fracasado, como fracasaron otros conquistadores que no
contaron con esta clase de ayuda. (de la Cuesta, 1992, p. 25)
Parece que, para bien o para mal, las opciones son o bien el anonimato, o bien una
mitologización de ciertos personajes paradigmáticos como Malinche, Felipillo, Jerónimo de
Aguilar, y algunos pocos otros que han sido identificados y cuyos datos biográficos conocemos
en mayor o menor medida. Pero, como afirma Nair Anaya (2002), dicha mitologización

1

Es precisamente en vista de estos factores que a partir de las dos últimas décadas venimos
presenciando en los estudios de interpretación lo que se denomina the social turn, y que
conlleva un cambio teórico bastante importante (si bien todavía no demasiado perceptible ni
generalizado a nivel de prácticas de interpretación) en la percepción del rol social del intérprete.
Se concibe al intérprete no ya meramente un simple conducto lingüístico, o un facilitador
neutral, sino como un partícipe de facto en la interacción interlingüística e intercultural, o
incluso un co-constructor de dicha participación (Roy, 2000; Angelelli, 2004). Utilizando
enfoques sociolingüísticos, la investigación ha venido arrojando luz sobre la llamada agentividad
del intérprete y su incidencia en los eventos comunicativos en los que interviene (por ejemplo,
Hymes 1974, Roy 1989 y 2000, Angelelli 2000, Berk-Seligson 1990, entre otros). Se habla de
una etnografía de la interpretación jurídica (Berk-Seligson, 1990), y se observa que la práctica
interpretativa está teñida por una gama de factores sociales que la afectan, como clase, género,
edad, etnicidad, y más.
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contribuye también a que los intérpretes pierdan a lo largo del tiempo su historicidad para
terminar convirtiéndose en algo así como figuras atemporales, casi abstractas, que articulan
algunas de las paradojas de la conquista. En realidad, como observa muy gráficamente esta
autora, el intérprete “se encuentra en el centro de toda civilización y, por la naturaleza misma
de su ocupación, es arrastrado por un torbellino de lealtades lingüísticas, políticas, religiosas,
nacionalistas, etc.” (p. 3).
Si hoy en día a los lingüistas les parece incontestable que la teoría y la práctica de la
interpretación pueden y deben beneficiarse de los aportes de la lingüística, ¿puede decirse lo
mismo en el sentido inverso? En principio, y de manera general, la actividad de cualquier grupo
de individuos de los que pueda decirse que “por la naturaleza misma de su ocupación, son
arrastrados por un torbellino de lealtades lingüísticas, religiosas, políticas, nacionalistas, etc.”,
como lo afirma Anaya en la cita anterior, no puede dejar de interesarles a quienes investigan
sobre políticas lingüísticas. En qué consisten los principios que rigen lo que se concibe como la
neutralidad de un intérprete, cómo se lo selecciona y por qué, de qué manera se evalúan sus
repertorios y registros lingüísticos (cf. 2.3) en relación con su selección y preparación, cuáles
son las actitudes hacia su trabajo, qué roles se le asignan y cómo se fundamentan dichos roles
en determinados dominios o comunidades de habla en determinados momentos de la historia;
todos estos constituyen políticas lingüísticas que pueden aparece como más o menos expuestas
o evidentes, más o menos codificadas. Por este motivo la investigación sobre las políticas que
rodean la actividad del intérprete se le presenta al lingüista como una vía de acceso privilegiada
para el estudio de una situación lingüística más amplia. En particular el intérprete de la Colonia,
en todos sus ámbitos de trabajo, nos revela aspectos de la cultura lingüística (en el sentido de
Harold Schiffman, cf. 2.3) que pueden muy bien no aparecer codificados en políticas lingüísticas
evidentes; una de sus principales características es la diversidad de sus funciones, y su alto
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grado de participación en todos los aspectos sociales, políticos y económicos que acompañan la
empresa de conquista. Tal como lo describe Sueiro,
Los intérpretes actuaban allí donde había una frontera: eran guías, ejercieron funciones
comerciales, sirvieron de maestros de lenguas a religiosos que se incorporaban a las
colonias, traducían sermones y homilías, ayudaban a administrar los sacramentos,
corregían los artes y vocabularios, fueron mensajeros políticos que ayudaban a apaciguar
a los indios, actuaban de testigos de pleitos, servían a virreyes, oidores, presidentes de
Audiencias, corregidores, alcaldes, obispos, etc., fueron intérpretes regios en los
tribunales, en los que llegaron a actuar como oficiales menores, así como escribanos del
cabildo de indios, etc.” (Sueiro, 2002, p. 48)

La importancia de los intérpretes aparece desde un comienzo destacada y legislada por la
corona de España, tanto en lo que concierne a la administración de justicia como a la
expedición, y también a la misión. Por ejemplo, repitiendo la Cédula de Carlos V, del 1° de
noviembre de 1526, dice la Ley 2, título 1, libro 1, de la Recopilación de Indias:
Los Señores Reyes nuestros progenitores desde el descubrimiento de nuestras Indias
Occidentales, Islas y Tierra Firme... ordenaron y mandaron a nuestros capitanes y oficiales,
descubridores y pobladores... que en llegando a aquellas Provincias procurasen luego dar
a entender, por medio de los intérpretes, a los indios y moradores como los enviaron a
enseñarles buenas costumbres, apartarlos de vicios y comer carne humana, instruirlos en
nuestra Santa Fe Católica y predicársela para su salvación y atraerlos a nuestro señorío...
lo cual se ha ejecutado con grande fruto y aprovechamiento.... Es nuestra voluntad que lo
susodicho se guarde, cumpla y ejecute.
Conciértense [los gobernadores y pobladores] con el cacique principal que está de paz y
confina con los indios de guerra, que los procure traer a su tierra... y para entonces esten
allí los predicadores con algunos españoles e indios amigos secretamente, de manera que
haya seguridad y cuando sea tiempo se descubran a los que fueren llamados y a ellos,
junto con los demás, por sus lenguas e intérpretes comiencen a enseñar la doctrina
cristiana .... Y si para causarles mas admiración y atención pareciere cosa conveniente
podrán usar de música de cantores y ministriles, con que conmuevan a los indios a se
juntar. (Citado en Gómez Hoyos, 1961, pp. 78-79)

El foco de esta investigación es en particular el –o la- intérprete de la misión, y más
específicamente el que trabajaba al servicio de la Compañía de Jesús, orden que desarrolló
durante los siglos XVII y XVIII la más importante (tanto en términos cuantitativos como
cualitativos) tarea de misionización en la región entonces conocida como “la Provincia Gigante
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del Paraguay”. El trabajo se centra sobre todo en el siglo XVII, período de establecimiento de la
Provincia Jesuítica del Paraguay, y que vio el desarrollo explosivo de su tarea misional y de
expansión política y económica en la región. Se trata de una investigación realizada en el marco
de trabajos previos sobre el rol del intérprete durante la colonia; estos son aún escasos para el
caso de Hispanoamérica son, pero un poco más frecuentes para el caso del Brasil.
Los valiosísimos aportes de autores como Martinell Gifre (1988), Suárez Roca (1988), o
Solano (1991) hacen referencia a las tareas de los intérpretes durante la conquista, si bien no
específicamente en el marco de su relación con políticas lingüísticas, ni centrándose en la región
del Paraguay. Melià (1992, 2003), en cambio, sí brinda abundante información y referencias
bibliográficas referidas a los intérpretes en relación con el trabajo misional (especialmente de la
Compañía de Jesús) y con la evolución del guaraní en el Paraguay colonial; pero tampoco es este
el eje de su trabajo y, en sus menciones llama, de paso, la atención sobre la necesidad de
prestar más atención al trabajo de los intérpretes como elemento que debe ser considerado al
hacer la historia del bilingüismo en Paraguay. Melià insta también a futuros investigadores a
hacer más y mejor uso de la información contenida en las Cartas Anuas de la Provincia del
Paraguay, consideradas valiosísimas fuentes de información etnográfica e histórica.
Los trabajos anteriormente mencionados de Anaya (2002), o de la Cuesta (1992) enfatizan
el rol del intérprete en la Conquista en los procesos de aculturación, pero lo hacen de manera
general sobre Hispanoamérica y analizando sobre todo casos de intérpretes particulares. En el
caso de Anaya, su trabajo se centra sobre todo en el rol del Colegio de Tlatelolco y en
Bernardino de Sahagún. En lo que se refiere al rol de los intérpretes en la que fue Provincia del
Paraguay, el trabajo más conocido es el de Vicente Arnaud (1950) sobre los intérpretes en el Río
de la Plata. Se trata de una importante y útil recopilación de materiales históricos sobre
determinados intérpretes que por la relevancia de sus servicios son recordados por sus
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nombres, a lo que el autor une comentarios etnográficos y juicios de valor que pueden
considerarse al menos discutibles. La información bibliográfica que ofrece es extremadamente
útil, así como los documentos que reproduce, algunos de los cuales se utilizan en este trabajo.

Es, sin embargo, del Brasil y sobre todo de historiadores y antropólogos -más que de
lingüistas- que proviene la mayor cantidad de investigaciones sobre el rol de los intérpretes en
la diseminación de las denominadas lenguas generales, y en particular del nheengatu. Los
antropólogos Dejanirah Couto (2005), y Cláudio Costa Pinheiro (2008) analizan las formas en
que la corona portuguesa reclutaba sus intérpretes. En particular, en su tesis de doctorado no
publicada aún (Traduzindo mundos, inventando um imperio) y en artículos subsiguientes,
Pinheiro considera que existió una política de “producción de intérpretes” de parte de la corona
portuguesa, al servicio de su política comercial; analiza las características y antecedentes
durante los siglos XIV y XV en África y Asia, considerando que dicha política de producción de
intérpretes estaba al servicio, específicamente, de su política comercial2.

Según Pinheiro este modus operandi en la producción de intérpretes fue una marca
característica de la corona portuguesa. Portugal tuvo desde el inicio de su expansión conciencia
bastante clara de la importancia económica de contar con intérpretes, y por lo mismo llevó
2

“Uma série de procedimentos levados a cabo pela monarquia portuguesa, ligados ao comércio,
ao reconhecimento do litoral (terras e gentes), às tentativas de estabelecimento de formas de
comunicação com os nativos encontrados, etc., iam configurando um modus operandi de ações
que procuravam viabilizar a expansão colonial em África. Estes procedimentos deixam
transparecer dois dos motes básicos do período: a produção e recolha de informações sobre o
novo (lugares e povos) – transmitidas [e circulantes] direta ou indiretamente a círculos de elite
européia, como Lisboa, Roma, Madri, Veneza, Londres, Antuérpia e Amsterdão – e a invenção
de técnicas de comunicação e tradução entre línguas, elementos de ordem material e estruturas
socioculturais diversas. Tais elementos encontravam-se já aí atrelados de maneira indissociável
a corolários de um império em construção: a propagação da fé e a ação civilizadora. Embora a
questão da tradução, e mesmo a associação entre expansão da fé e do império, estivessem mais
visíveis no século XVI, muitas das bases destas ações são lançadas nos procedimentos e nos
discursos sobre o outro produzidos no Quatrocentos.” (Pinheiro, 2008, p. 33)
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adelante políticas definidas al respecto durante el siglo XIV, como por ejemplo la captura de
esclavos-intérpretes. Pinheiro analiza en detalle cómo esta política de reclutamiento forzoso de
intérpretes que eran llevados a Portugal como estudiantes servía también al proyecto de
formación de élites coloniales locales para los fines de la conquista. Concluye que en el caso de
la corona portuguesa el cargo de intérprete era valorizado y visto como la posibilidad de un
ascenso social y de prestigio, ya que los intérpretes, “no caso português foram aproveitados
como funcionários régios, recebendo ordenados da Coroa, constando entre os mais bem pagos
dentre os postos administrativos em algumas colônias” (p. 38)

Ya en el marco de la teoría social de la lengua, José Ribamar Bessa Freire (1983, 2003,
2004) vincula la necesidad de contar con intérpretes para los proyectos económicos y políticos
de la corona portuguesa y de la Compañía de Jesús en la Amazonia con la historia de la fuerza de
trabajo indígena en la región. Bessa Freire -que no es lingüista sino historiador- se basa
específicamente en los trabajos de Peter Burke (1993) para investigar la historia externa del
nheengatu, la relación entre la historia económica y su diseminación como lengua general en la
zona de la Amazonia a costa de la desaparición de otras lenguas indígenas; el suyo es uno de los
pocos trabajos que analiza las relaciones de dicha lengua general con el portugués de Brasil.
Para Bessa Freire el proyecto de las aldeas de catequesis (o aldeias de descimento) jesuitas
creadas en la Amazonia, a las cuales eran llevados por la fuerza indígenas de etnias y lenguas
muy diferentes, generalmente no tupíes, estuvo en gran medida al servicio de la formación de
intérpretes para trabajar en los obrajes:

Se era possível conceber um intérprete no confessionário, mesmo “maculando” o
sacramento, era mais difícil imaginar a existéncia de intérpretes em cada engenho de
açúcar, em cada plantação de tabaco e em cada casa. Os jesuítas, que haviam provado
uma certa habilidade para as línguas indígenas em toda América Latina, diante do
fracasso deste projeto inicial, escolheram então no século XVI, no litoral brasileiro, a
“Língua Geral Brasílica” como língua de catequese. (Bessa Freire, 1983, p. 48).
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De acuerdo con el nuevo Regimento das Missões de 1686 los indígenas menores de
trece años permanecían un año en las aldeias, mientras que los mayores permanecían seis
meses y eran “alquilados” durante el resto del año a los colonos de la región. Por este motivo el
nheengatu, que era el idioma oficial de las misiones en la Amazonia se extendió rápidamente. En
1686 la corona portuguesa oficializó el nheengatu como lengua general de la Amazonia, y
determinó que los misioneros debían enseñársela no solamente a los indígenas, sino también a
los hijos de portugueses. Esta fue la política que prevaleció hasta la década de 1720 en la
Amazonia, donde las necesidades que planteaba la misionización, junto a la necesidad de la
mano de obra para explotar el caucho, cristalizaron en una planificación lingüística que
permitiera aprovechar ambas mediante la imposición de una lengua general.
En la misma línea de investigación María Cândida D. M. Barros (1994a, 1994b) investigó
el rol del intérprete jesuita en la constitución de lo que ella considera un tupí supra-étnico en la
Amazonia, el tupí jesuítico. Su propuesta es tomar el relevamiento de datos biográficos de los
intérpretes de las misiones durante el siglo XVI como elemento de análisis para caracterizar el
tupí jesuítico. Su punto de partida es el interés por investigar el posible estatus criollo del tupí
colonial, buscando información histórica que permita una mejor comprensión sociolingüística
del rol de la Compañía de Jesús en la constitución del tupí como lengua de contacto (1994b, p.
23).
En la misma línea de intereses que estos trabajos mencionados, esta investigación tiene
por objetivo aportar información a la vez sobre la historia de la lingüística y la historia de la
interpretación en América; más aún, se entiende la historia de la interpretación como un
elemento privilegiado a investigar si se desea investigar la historia de la lingüística. Lejos de ser
considerados como pre-teóricos, los criterios empleados por las órdenes religiosas se
consideran parte esencial de la tradición lingüística americana. Desde el marco de corrientes de
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la sociolingüística que, como el modelo de Schiffman (1996), estudian la interacción de políticas
lingüísticas en diferentes planos, se reconstruyen las políticas lingüísticas explícitas e implícitas
de formación y entrenamiento de intérpretes empleadas por la Compañía de Jesús durante sus
dos primeros siglos en la Provincia del Paraguay, con especial énfasis en el siglo XVII. Para esto
se trabaja a partir de fuentes primarias como cartas jesuíticas de carácter público y también
sobre otras que fueron de circulación restringida; se trata en especial de cartas producidas
durante los siglos XVII y XVIII por autoridades de la Compañía de Jesús, y también de
memoriales, instrucciones, relatos y crónicas. Se consideran también fuentes secundarias en las
que se recogen fuentes primarias de la época. Todos estos materiales se encuentran recopilados
y publicados.
En el capítulo 2 se exponen los objetivos de la investigación y se presenta el marco
teórico para la investigación, examinando aquellas propuestas que desde la historia de la
lingüística, la sociolingüística, y la historia social de la lengua ayudan al análisis del tema. El
capítulo 3 describe las fuentes utilizadas y expone el criterio de periodización que se adoptó. Los
capítulos 4 y 5 presentan información análisis sobre las políticas de selección y formación de
intérpretes en los ministerios de indios y de negros, respectivamente, así como sus relaciones
con factores políticos y económicos. Por fin, en el capítulo 6 se presentan las conclusiones y
posibles líneas futuras de investigación.
La reconstrucción de las políticas de selección y formación de intérpretes de la
Compañía de Jesús a partir de fuentes documentales nos muestran un terreno rico a partir del
cual volver a considerar la historia lingüística de la región.
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CAPÍTULO 2

PROPUESTA TEÓRICA

...there is no simple, direct relationship between religion and language.
(Ferguson, 1982, p. 105)

La religión, afirma Charles Ferguson (1982), ha sido uno de los impulsos más fuertes
para los procesos de sustitucion lingüística (language shift) y de diseminación de algunas
lenguas (language spread). Ferguson define la diseminación de lenguas como “the increase
over time in the number of users or the amount of use of a given language or language variety,
such increase being typically –although not necessarily- at the expense of the use of other
languages, or language variety(ies)” (Ferguson, 1982, p. 96). En su artículo “Religious Factors in
Language Spread”, Ferguson observa también que, si bien los factores religiosos desempeñan un
rol muy significativo en estos procesos, no existe una relación simple y directa entre religión y
lenguaje. Los factores religiosos, dice, pueden muy bien jugar un rol preponderante en los
procesos de diseminación de lenguas, pero dicho rol puede depender del lugar que ocupe la
religión con respecto a los que él considera factores aún más poderosos que operan en la
diseminación: factores económicos, políticos, demográficos y geográficos. Dice Ferguson:
Many factors extraneous to religion may influence or even be determinative in the
effect of religion on language spread. Religion as such may be secondary or even
marginal in comparison with economic, political, or demographic, or other factors
accounting for language spread. But in at least one respect the religious factor has a
certain primacy: the total religious system includes a set of beliefs and attitudes about
language. (Ferguson, 1982, p. 103)

Ferguson observa que la actividad misionera y la colonización van, históricamente, de la
mano; señala la existencia de diferentes patrones: los misioneros protestantes provenientes de

10

Gran Bretaña favorecieron la traducción de la Biblia a las lenguas vernáculas y la alfabetización
básica en dichas lenguas también, en tanto los misioneros católicos con base en Francia, España
y Portugal enseñaban el catecismo en las lenguas vernáculas, pero mantenían la Biblia en latín.
Más aun, todos los sistemas de creencias religiosas incluyen creencias y actitudes hacia el
lenguaje.
Coincidiendo con Sawyer (2001), Bernard Spolsky (2004) afirma que la interacción entre
religión y política lingüística es un área de investigación muy rica, si bien no suficientemente
explorada aún. Y agrega:
In general, however, little scholarly attention has been paid to the close interactions
between religion (whether beliefs or practices) and language policy. Although there
have been few if any attempts to tie the two phenomena together, the descriptions of
past and contemporary cases of language policy and planning provide basic data and
careful observations that can readily furnish the basis for study. (Spolsky, 2004, p. 14)

Luego de citar algunos de los autores que han tratado el tema, como Sawyer (2001),
Ferguson (1982), Cooper (1989), Kaplan y Baldauf (1997) y Schiffman (1996), agrega Spolsky:
“Christian missionaries played a major role in the development of writing for surviving North
American Indian languages, but in Latin America the Catholic Church was generally opposed to
the Indian languages” (2004, p. 50). Sin duda se trata de una afirmación sorprendente.
Para Rainer Hamel (1988), por otra parte, la política del lenguaje –como él la denominatiene un sentido más amplio, y abarca además el campo de los procesos de cambio
sociolingüístico en sí, como por ejemplo el surgimiento de conflictos, los procesos de
desplazamiento o sustitución (language shift), resistencia y resurgimiento de lenguas
minoritarias. En esta acepción, la política del lenguaje incluye tanto el estudio científico de
estos procesos como la intervención social y estatal relacionados con dicha investigación. Según
Hamel los procesos de hegemonización lingüística y de desplazamiento de lenguas minoritarias
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conllevan casi inevitablemente un cambio de los patrones culturales de interacción e
interpretación del mundo3. Y uno de los efectos más importantes de desplazamiento de una
lengua minoritaria se produce en la medida en que un discurso en la lengua dominante,
inicialmente incomprensible para el grupo minoritario, se torna comprensible porque los
miembros del grupo minoritario van adoptando las formas de apropiación de la experiencia
social inherentes a dicho discurso. En situaciones de sustitución lingüística es común observar
este fenómeno, dice Hamel, en la actuación de quienes sirven de “enlace” o “puente” entre,
por ejemplo, culturas indígenas y culturas nacionales dominantes, como maestros y dirigentes
indígenas. Si nos atenemos a las definiciones del rol del intérprete en las órdenes religiosas
durante la colonia, mencionadas arriba, es fácil ver cómo el rol del intérprete se adecua también
a esta definición.
Esta investigación busca, entonces, aportar al estudio de la interacción entre creencias y
prácticas religiosas, y políticas lingüísticas, mostrando a la vez de qué maneras el estudio de la
traducción -y en especial de la interpretación- puede servir como acceso privilegiado para
realizar dichos estudios. La historia de la interpretación puede funcionar como el soporte a
partir del cual reconstruir procesos de transformación de la experiencia colectiva de una
comunidad.
De acuerdo con lo anterior se definen los siguientes objetivos:

3

Hamel (1988, p. 44) define como patrón de interacción e interpretación del mundo la categoría
pragmática subyacente a la interacción verbal que la estructura de acuerdo con las tareas
comunicativas planteadas en una situación determinada.
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2.1 Objetivos de la investigación

2.1.1 Objetivos generales

1. Aportar a la historia de las políticas lingüísticas en la región comprendida dentro de
lo que fue la antigua Provincia del Paraguay, durante los siglos XVII y XVIII.
2. Demostrar la relevancia del estudio de los criterios de traducción e interpretación
para la investigación sobre políticas lingüísticas en una región y un período dados.

2.1.2 Objetivos específicos

1. Sacar a la luz información relacionada con la labor misional de la Compañía de Jesús
en la antigua Provincia Jesuítica del Paraguay durante los siglos XVII y XVIII, en la
que se haga mención a la labor de los intérpretes o sus funciones, los criterios
empleados para su selección, entrenamiento, o criterios de evaluación.
2. Analizar dicha información a la luz de lo que hoy se consideran tipos de políticas
lingüísticas. Se busca explicitar:
a.

cuáles eran las funciones que dentro de esta orden se consideraban propias de
qué tipo de intérpretes durante este período

b. cuáles fueron los criterios para la selección y el entrenamiento de estos
intérpretes, y de qué manera dichos criterios se relacionaban con factores
políticos, sociales y económicos
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Teniendo en cuenta los objetivos planteados resulta necesario identificar propuestas
teóricas en relación con dos grandes ejes: qué noción de historia usar, y qué propuesta de
políticas lingüísticas puede servir para aproximarse a un fenómeno tan altamente complejo, que
tuvo lugar 400 o 300 años atrás. Estas características obligan a trabajar con propuestas teóricas
que permitan: a) seleccionar de manera adecuada los materiales que constituyen el corpus, y b)
articular conceptos de otras disciplinas que resulten complementarios y útiles para el análisis. Se
trata de una investigación que busca arrojar luz sobre de qué manera se articularon en la región
y durante ese período de la historia determinados criterios de interpretación –en tanto criterios
de planificación lingüística- con factores relacionados con la denominada historia externa de
una lengua y los procesos de cambio, sustitución, mantenimiento o diseminación de dichas
lenguas. Los riesgos de querer presentar “vino viejo en odres nuevos” son grandes toda vez que
se analiza el pasado desde marcos teóricos modernos, algo que, por otra parte, es hasta cierto
punto inevitable. Así como no existe la neutralidad del intérprete, tampoco existe la neutralidad
del investigador, que debe hacerse cargo de sus propias preferencias teóricas y metodológicas.
En lo que sigue se presentan las bases a partir de las cuales se seleccionó, identificó y procesó la
información para esta investigación. De muchas propuestas posibles, las que siguen fueron
seleccionadas teniendo en cuenta sobre todo criterios de simplicidad descriptiva y de
paradigmas abiertos que permitieran analizar la información contradictoria, característica
fundamental de los materiales encontrados y de los propios procesos que se analizan.

2.2 Propuestas sobre historia y lingüística, y sobre historia de la lingüística

Como señala E. F. K. Koerner (1996, p. 57), “las teorías lingüísticas no se desarrollan con
completa independencia del clima intelectual general de un período o de las actitudes
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particulares mantenidas por la sociedad que fomenta la actividad científica.” En “Towards a
Historiography of Linguistics”, un artículo que él mismo considera emblemático, Koerner
insiste en que la historia de la lingüística no puede ni debe tratar su objeto de estudio de
manera aislada:
I claim that the historian of linguistics has to be thoroughly familiar with the general
intellectual currents and the most prominent scientific advancements of the period he
intends to describe. For this purpose, he must read the primary sources, both linguistic
and extra-linguistic, of the time in question; reliance on earlier historical accounts would
lead him to perpetuate erroneous assumptions and claims. Indeed, a first-hand
knowledge of the mainstream of ideas and a firm grasp of the res gestate of the period
under study constitute the conditio sine qua non for the historian of linguistic thought.
(Koerner, 1978, p. 26)

A menos, afirma Koerner, que el historiador de la lengua haya logrado establecer con
cierto éxito el clima de opinión de la época y el lugar que estudia, no podrá evaluar
adecuadamente las teorías allí propuestas, ni la situación socio-política del caso.
En el mismo sentido de lo que sostiene Koerner se expresa Klaus Zimmermann sobre la
denominada lingüística misionera (es decir, la disciplina que investiga los estudios, registros y
prácticas lingüísticas de los misioneros generados a partir de los procesos de expansión
europea):
... la historiografía de una ciencia no significa solamente establecer las
filiaciones de ideas sino también las condiciones políticas, sociales (externas e
internas de las órdenes), comunicativas, infra-estructurales y ambientales del
trabajo mismo así como las influencias del trabajo lingüístico sobre las mismas
lenguas. (Zimmermann, 2004, p. 23)
En la propuesta de Zimmermann la fundamentación epistemológica para la historia de
la lingüística misionera (disciplina que lucha aún por defender la viabilidad de su objeto de
estudio dentro de la historia de la lingüística) se encuentra en el llamado constructivismo
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radical4, el cual, dice Zimmermann, nos permite explicar las presuposiciones teóricas de los
lingüistas amerindistas de los siglos XVI y XVII, sus prácticas lingüísticas y traductológicas, y
explorar también hasta qué punto su práctica los llevó a adoptar posturas de relativismo
lingüístico (en el sentido de Whorf, 1964).
Zimmermann se vale de dos conceptos provenientes de paradigmas de dos (o quizás
tres) disciplinas diferentes. En primer lugar apela a una visión constructivista, según la cual
cada disciplina es el resultado de una doble construcción: por un lado, la construcción del objeto
de estudio, por otro la construcción de la disciplina que estudia dicho objeto; de este modo un
objeto como lengua, por ejemplo, no existe fuera de determinadas construcciones cognitivas y
sociales. En términos del constructivismo, los objetivos de la historiografía de una ciencia serían,
a) la reconstrucción de la construcción de los objetos de la ciencia, su desarrollo y sus cambios, y
b) la reconstrucción de la construcción de la disciplina en sí misma, así como sus intentos por
alcanzar la hegemonía. La historia (cualquier historia), en tanto reconstrucción, no puede
abordarse solo desde una perspectiva epistemológica, sino que requiere también la
consideración de intereses económicos, sociales, políticos, y también individuales. De esta
manera, en la propuesta de Zimmermann el análisis no queda reducido al individuo, sino que
incorpora el análisis de aquellos aspectos (sociales, económicos, políticos, etc.) que pueden
influir en el proceso de percepción – construcción.
En segundo lugar, Zimmermann apela al concepto de transculturación, el que se genera
al comunicar algo propio (en este caso, una doctrina religiosa y su sistema de valores sociales,

4

El constructivismo radical tiene sus raíces en (y es aplicable a) una variedad de ciencias, como
por ejemplo la neurología, la psicología, las matemáticas. Plantea la presunción de que el
conocimiento -sin importar cómo se defina este- está en la mente de las personas, y que el
sujeto cognoscente no tiene otra alternativa que construir lo que él o ella conoce a partir de la
base de su propia experiencia.
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políticos y económicos) en la lengua ajena5. A nivel epistemológico Zimmermann define el
concepto de transculturación como un proceso cognitivo de apropiación, es decir el proceso de
integración de un conjunto de conceptos interrelacionados de una cultura o lengua, en el
sistema de conceptos de la otra.
La noción de transculturación permite orientar la investigación hacia un aspecto
relevante para esta investigación: las consecuencias o el impacto que las ideas lingüísticas de los
misioneros tuvieron a nivel histórico para el desarrollo, diseminación, cambio o desaparición de
lenguas indígenas, o para el desarrollo de la lingüística en general.
En suma, este enfoque llama la atención sobre la importancia de las ideas lingüísticas de
las órdenes misioneras, y sobre la relevancia que tiene para la lingüística general -y para la
historiografía lingüística más específicamente- la investigación sobre sus teorías y prácticas
traductológicas. Estas no deben ser consideradas como meros antecedentes pre-científicos de
una supuesta verdadera lingüística, sino como un objeto de estudio con derecho propio. La
doble propuesta de Zimmermann (constructivista y transculturadora) no se reduce al plano
individual, sino que se propone estudiar los procesos de apropiación cognitiva en el marco de
aspectos sociales, económicos y políticos. Sin embargo, si bien los fenómenos hacia los que se

5

Zimmerman se refiere específicamente al concepto de transculturación, neologismo acuñado
alrededor de 1940 por el cubano Fernando Ortiz en el marco de su teoría etnográfica, para
reflejar lo que él consideraba la verdadera dinámica de las situaciones coloniales, un proceso de
intercambio en los dos sentidos. Decía Ortiz: "Entendemos que el vocablo transculturación
expresa mejor las diferentes fases del proceso transitivo de una cultura a otra, porque éste no
consiste solamente en adquirir una distinta cultura, que es lo que en rigor indica la voz angloamericana acculturation, sino que el proceso implica también necesariamente la pérdida o
desarraigo de una cultura precedente, lo que pudiera decirse una parcial desculturización, y,
además, significa la consiguiente creación de nuevos fenómenos culturales que pudieran
denominarse de neoculturación. Al fin, como sostiene la escuela de Malinowski, en todo abrazo
de culturas sucede lo que en la cópula genética de los individuos: la criatura siempre tiene algo
de ambos progenitores, pero también siempre es distinta de cada uno de los dos. En conjunto,
el proceso es una transculturación, y este vocablo comprende todas las fases de su parábola"
(Ortiz, 1940, pp. 96-97).
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dirige esta investigación están directamente ligados a lo que se entiende por lingüística
misionera, tienen que ver menos con procesos de apropiación cognitiva (como por ejemplo el
desarrollo del metalenguaje, o de la evolución del concepto de lengua), y más con fenómenos
de reconstrucción de procesos de transformación de la experiencia colectiva que cristalizan en
políticas sociales (es decir, políticas lingüísticas) abiertas o encubiertas. Puede afirmarse incluso
que es solo en función de dichos marcos sociales, políticos y económicos que puede entenderse
adecuadamente cualquier proceso de apropiación cognitiva.
Por otra parte, el enfoque de Koerner ofrece un marco general importante para
investigar sobre historia de la lingüística, en tanto “principled manner of writing the history of
the study of language” (Koerner, 1995, p. 7), problematizando las bases epistemológicas del
campo, y llamando la atención sobre la naturaleza de dichos principios (como por ejemplo la
necesidad de establecer “el clima de opinión”, la adecuada comprensión del texto con el que se
trabaja, o la importancia de tener conciencia de las restricciones necesarias al momento de
aplicar vocabulario técnico y conceptos modernos a la descripción de textos históricos). El
concepto de Becker (1932) de clima de opinión, sobre el cual se apoya Koerner, a menudo usado
también en investigaciones de lingüística misionera, resulta interesante en general pero poco
explicativo a los efectos de esta investigación. Al respecto decía en 1977 Eugenio Coseriu:

Para explicar las coincidencias entre Saussure y Gaebbelenz, Koerner cree, en efecto,
que es suficiente admitir que esas ideas estaban ‘en el aire’ en su época. Es ésta una
metáfora corriente con la que se declara la imposibilidad de encontrar la fuente primera
de ciertas ideas frecuentes en una época determinada. Pero tomar esta metáfora a la
letra y considerarla como explicación suficiente es un modo infantil de no ver los
problemas históricos y de renunciar de antemano, no sólo a resolver, sino simplemente
a plantear el problema histórico que se da por resultado. En realidad, en el aire no hay y
no ha habido jamás idea ninguna. Las ideas se encuentran en las cabezas de los seres
pensantes y en sus expresiones orales y escritas, y es en éstas donde hay que buscarlas
cuando se trata de establecer condiciones históricas. (Coseriu, 1977, pp. 245- 246)
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El área de estudio denominada “historia social de la lengua” (o también “historia social
del habla”) por el historiador inglés Peter Burke, por otra parte, es relativamente nueva. Se trata
de una propuesta que surge en la década de los 90 entre algunos historiadores europeos, y que
articula teorías y categorías de análisis que venían siendo ya desarrolladas fundamentalmente
en el mundo anglosajón desde la década del 60 desde disciplinas como la sociolingüística, la
etnolingüística, la sociología del lenguaje, la etnografía del habla o etnografía de la
comunicación. Su objetivo es desarrollar instrumentos teóricos y metodológicos que permitan
estudiar con más propiedad fenómenos de historia oral, o, en general, investigar el rol que juega
el lenguaje como fuerza activa en una sociedad determinada, como forma de control o de
resistencia, como medio para cambiar una sociedad o impedir que cambie, o para afirmar o
suprimir identidades culturales. Se busca, entonces, una propuesta teórica que llene un vacío, o
que tienda un puente entre disciplinas. Dice Burke, “there still remains a gap between the
disciplines of history, linguistics and sociology (including social anthropology). The gap can and
should be filled by a social history of language” (Burke, 1993, pp. 1-2).
La historia social de la lengua aparece hoy en día como un campo promisorio para la
cooperación interdisciplinaria, ya que su foco principal es la historia externa de las lenguas, sus
usos y funciones. Se procura identificar por qué históricamente algunas lenguas se expanden y
otras se retraen, por qué algunas ganan nuevos hablantes y nuevas funciones, mientras que
otras se extinguen. Se trata, por lo tanto, de un enfoque que se articula de manera bastante
natural con la sociolingüística, la sociología del lenguaje y la etnografía del habla, las cuales
conciben la lengua como una fuerza activa en la sociedad, un medio por el cual individuos y
grupos controlan a otros grupos o resisten dicho control, siendo un medio activo de cambio de
la sociedad o un medio para impedir dichos cambios, un medio para afirmar o suprimir
identidades culturales; un medio, en fin, como dice Bessa Freire (2004), para hacer también
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más viable -o más dificultoso- un proyecto económico (y no meramente un proyecto político,
como postula Zimmermann).
En definitiva, se trata de hacer lo que Dell Hymes considera una “historia general”,
cuyos objetivos, en un sentido más amplio, describe de la siguiente manera:
[a social history of language] opens up aspects of the history of languages, and parts of
a general history of linguistics, that may otherwise escape attention. Linguists study the
history of languages mostly as ‘internal history’, as regards to what happens to linguistic
elements and relations among them. Social context is brought into view only in
connection with internal change. And what counts as the history of linguistics is the
history of such research. The ‘external history’ of languages is often taken as rather
obvious –migration, invasion, immigration, conversion, and the like.
A ‘general history,’ if I may use the term, would study more than linguists study.
It would be anthropological, sociological, in a word, ‘social history’. Its scope would be
all that society over time had taken into account about language. Whatever the
features, whoever the concerned, that would be part of the history of attention to
language in that society. (Hymes, 1991, pp. 345)

2.3 Propuestas sobre políticas lingüísticas

Para Bernard Spolsky (2004) es necesario distinguir cuatro rasgos fundamentales
cuando se teoriza sobre políticas lingüísticas. El primero de ellos es la tripartición de lo que se
concibe como política lingüística en: a) prácticas lingüísticas, b) creencias e ideologías sobre el
lenguaje, y c) las políticas explícitas y los planes específicos resultantes de las gestiones o
actividades de planificación que intentan modificar prácticas e ideologías en una comunidad.
Pero, agrega, las políticas pueden también ser implícitas, lo cual genera desacuerdos sobre cuál
es la verdadera política lingüística de una comunidad. Spolsky pone énfasis en la necesidad de
dejar en claro las diferencias que existen entre prácticas lingüísticas y políticas lingüísticas.
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La segunda noción fundamental es que las políticas lingüísticas conciernen no
solamente a variedades de lengua, sino a todos los elementos constitutivos del lenguaje a todos
los niveles:
Language policy can apply to pronunciation, to spelling, to lexical choice, to grammar or
to style, and to bad language, racial language, obscene language or correct language. It
may apply to non-autonomous varieties of language, such as dialects like New York
English, Afro-American English as well as to recognized, autonomous standard languages
like French and Russian. Questions of how to handle variation and of how to categorize
varieties of language are at the very center of the study of language policy. (p. 40)

La tercera noción fundamental se refiere a algunas concepciones clásicas de la
sociolingüística: las de comunidad de habla, y de dominio. Las políticas lingüísticas operan
dentro de comunidades de habla (del tamaño que sea), y sus dominios pueden estar
constituidos por cualquier comunidad o grupo social, político o religioso, definido o definible
como, por ejemplo, una familia, un equipo deportivo, un barrio o vecindario, un pueblo, un lugar
de trabajo, una ciudad, una nación, o una alianza a nivel regional. Las políticas lingüísticas que se
dan en estos dominios interactúan, además, de maneras complejas:
The policies at the national level interact with less studied and less obvious policies
occurring at levels below and above the nation state. It is policy at the family level that
determines language maintenance and loss, just as it is policy at the European
Community level that is starting to become a major influence in one significant part of
the world. (Spolsky, 2004, p. 55)

Finalmente, la cuarta noción básica para Spolsky se refiere al hecho de que toda política
lingüística funciona dentro de lo que él, siguiendo a Haugen 19716, denomina la compleja
relación ecológica que existe entre una amplia gama de elementos, variables y factores
lingüísticos y no lingüísticos. Así, al estudiar políticas del lenguaje estamos tratando de
entender, justamente, qué variantes no lingüísticas covarían con cuáles variables lingüísticas.

6

Haugen define ecología como “the study of the interactions between any given language and
its environment” (Haugen, 1971, p. 52).
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Esto lleva a Spolsky a distinguir entre language policy y language management, que él
prefiere al término tradicional de language planning:
There are also cases of direct efforts to manipulate the language situation. When a
person or group directs such intervention, I call this language management (I prefer this
term to planning, engineering or treatment). The language manager might be a
legislative assembly writing a national constitution. ... Or it might be a national
legislature, making a law determining which language should be official. Or it could be a
state or provincial or cantonal or other government body determining the language of
signs. It can be a special interest group seeking to influence a legislature to amend a
constitution or make a new law. It can be a law court determining what the law is or an
administrator implementing (or not) a law about language. Or it can be an institution or
business, deciding which languages to use or teach or publish or provide interpreters
for. Or it can be a family member trying to persuade others in the family to speak a
heritage language. (Spolsky, 2004, p. 8)

Mientras que language management tiene un sentido más específico, el término
language policy puede referirse a todas las prácticas y creencias relacionadas con el lenguaje, así
como a las decisiones tomadas en relación con language management en una comunidad
(polity). Esta distinción se funda, a su vez, en la que existe entre ideología o creencias sobre el
lenguage (language ideology or beliefs), y política lingüística misma:
Put simply, language ideology is language policy with the manager left out, what people
think should be done. Language practices, on the other hand, are what people actually
do.
Language ideology or beliefs designate a speech community’s consensus on
what value to apply to each of the language variables or named language varieties that
make up its repertoire. In most states, there are many ideologies, just as there are a
number of speech or ethnic communities: one is commonly dominant. (Spolsky, 2004, p.
14)

Las políticas lingüísticas más directamente observables, dice Spolsky, interactúan con
políticas lingüísticas menos obvias, menos estudiadas, que tienen lugar en otros niveles. Spolsky
se refiere aquí al hecho de que se suelen estudiar sobre todo las políticas lingüísticas que se dan
a nivel de nación, ignorando las menos obvias y explícitas que se dan a niveles inferiores o
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superiores al del estado-nación. Por esta razón destaca la importancia de las políticas lingüísticas
en el nivel de la escuela, y en el de la familia.
Un enfoque particularmente interesante, que constituye el principal sustento teórico
para esta investigación, es el de Harold Schiffman (1996). Schiffman pone énfasis en categorías
de análisis que sistematizan la distinción explícito/ implícito, y en particular su teorización del
contraste entre covert versus overt language policies, su relación con lo que él denomina
linguistic culture, y el llamar la atención sobre la necesidad de estudiar las políticas implícitas en
relación con esta. También resulta particularmente interesante la forma en que esta distinción
se articula con la noción de diglosia. Schiffman (1996) distingue entre overt policies (las
políticas de lenguaje explícitas, formalizadas, de jure, codificadas, manifiestas), y las políticas del
lenguaje implícitas (informales, no formuladas, de facto, que están en las bases, latentes), que él
denomina covert policies. Esta distinción surge de la necesidad de diferenciar entre política
lingüística (language policy) y planificación lingüística (language planning), dos conceptos que,
dice él, habitualmente se confunden en la literatura lingüística. Para hacerlo parte en principio
de las distinciones que establecen Bugarski 19927, y de manera más específica Cloonan y Strine
(1991), quienes caracterizan la planificación lingüística como políticas desarrolladas de manera
deliberada, racional, prospectiva (en el sentido de orientadas hacia el futuro) e institucional (es
decir, organizadas por cuerpos o instituciones). Para diferenciar aún más entre política
lingüística y planificación lingüística Schiffman extiende la noción de política y restringe aún más
la de planificación, demostrando por medio de análisis de diferentes situaciones que es en
realidad mucho más lo que sucede a nivel implícito que a nivel explícito:
7

“The term ‘language policy’ here refers, briefly, to the policy of a society in the area of
linguistic communication –that is, the set of positions, principles and decisions reflecting that
community’s relationships to its verbal repertoire and communicative potential. Language
planning is understood as a set of concrete measures taken within language policy to act on
linguistic communication in a community, typically by directing the development of its
languages.” (Bugarski, 1992, p. 18)
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...it is misleading and perhaps even dangerous to take overt statements about language
policy at face value, since the way a policy operates or functions in a society is strongly
conditioned by the covert aspects of its linguistic culture. That is, overt (explicit, formalized,
codified) forms of policy are meaningless without taking into consideration those aspects
that are essentially covert (implicit, informal, unstated, grass-roots reality). (Schiffman,
1996, p. 27)
La diferencia entre las nociones de registro y repertorio (que toma de Trudgill 1983 y
Gumperz 1964), así como una apreciación más afinada del rol de la diglosia, tal como aparece
desarrollado en Ferguson (1959) y Fishman (1967) le permiten a Schiffman enfatizar la
necesidad de distinguir entre políticas lingüísticas y realidad lingüística en los casos de
multilingüismo. Mientras que el repertorio es jurisdicción de las políticas, el registro representa
la realidad del uso, y de los usuarios (es decir, se trata de un caso especial de un tipo particular
de lengua que se produce en una situación social determinada); Schiffman sugiere expandir
esta definición de manera de incluir también, en muchos casos, las preferencias (o falta de ellas)
por determinados patrones sintácticos o mecanismos retóricos. Uno de los aspectos
fundamentales a tener en cuenta también cuando se discute sobre registros en el contexto de
multilingüismo y políticas lingüísticas es el hecho de que algunas lenguas no poseen
determinados registros. Esto se aplica en el caso de la relación entre religión y lengua.
El concepto de repertorio verbal, por otra parte, se centra en el usuario más que en el uso
de registros especiales, y fue sugerido por primera vez en Gumperz 1964, y luego desarrollado
también por Trudgill, en 1983; se refiere a la totalidad de las variedades lingüísticas que una
comunidad de hablantes en particular usa en diferentes contextos sociales. Schiffman lo define
de la siguiente manera:
Since different speakers may have repertoires different from the set of varieties shared by
the group as a whole, I would define repertoire as an individual’s particular set of skills (or
levels of proficiency) that permit him or her to function within various registers of (a)
language(s). Different individuals’ repertoires will vary (plus or minus, active or passive) and
will be gradient (scaled from low to high proficiency). (Schiffman, 1996, p.42)
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En situaciones diglósicas, dice Schiffman, las políticas lingüísticas explícitas pueden
favorecer una variedad en detrimento de otra, pero los hablantes pueden mostrar repertorios
altamente desarrollados en algunas lenguas sin que esto esté en proporción o relación directa
con el estatus legal que se le asigna a dicha variedad en la política oficial. Los usuarios pueden
tener repertorios diglósicos o triglósicos.
Las políticas lingüísticas tienen su base en lo que Schiffman denomina cultura lingüística ,
es decir, el conjunto de conductas, supuestos, formas culturales, prejuicios, sistemas de
creencias populares, actitudes, estereotipos, formas de pensar en lo que concierne al lenguaje, y
circunstancias histórico-religiosas asociadas con una determinada lengua. Las creencias (o
incluso los que se pueden considerar mitos) que existen en una comunidad de habla respecto
del lenguaje en general, y sobre una o varias lenguas en particular, forman parte de las
condiciones sociales que afectan el mantenimiento y la transmisión del lenguaje. Explica
Schiffman:
In diglossic linguistic cultures, typically, overt policies specify the rights and domains of
specific languages, but only to the literary or standard language –they ignore the existence
of a broad spectrum of verbal repertoires that are employed by people in various ways. As
various researchers have pointed out (Ferguson 1959; Hudson 1991), diglossia arises under
certain social conditions, and once established, becomes a social construct that governs the
uses and functions of different varieties; there is widespread agreement in the society
about the cultural legitimacy and differentiation of these codes and their uses. Essentially
diglossia controls both the ‘corpus’ of all varieties in use and the status of each variety.
(Schiffman, 1996, p. 4)
Schiffman le dedica también varios comentarios a la relación entre políticas lingüísticas y
religión (mitos y políticas lingüísticas), y en particular a políticas lingüísticas y prácticas
misioneras. De esto se derivan también dos presupuestos importantes en su enfoque. El
primero es que el locus de toda política lingüística es la cultura lingüística. La política lingüística,
observa Schiffman, no es simplemente un texto, una oración o dos en un código, sino que es un
sistema de creencias, un conjunto de ideas, de decisiones y de actitudes hacia el lenguaje. En
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segundo lugar, los mitos y creencias sobre el origen del lenguaje, que son parte de toda religión,
forman, por lo mismo, también parte de dichas culturas lingüísticas, y de hecho afectan las
políticas lingüísticas en tanto afectan las actitudes hacia el lenguaje en general, hacia
determinadas lenguas en particular, y hacia sus hablantes.
En el capítulo “Religion, linguistic culture and language policy” Schiffman analiza
brevemente algunos de los efectos de la religión en las políticas lingüísticas, en tanto estos
constituyen aspectos fuertemente arraigados de una cultura lingüística; destaca en particular
el efecto que tiene la religión en el mantenimiento de la diglosia y de la compartimentación de
los dominios, lo cual tiene también repercusiones para los estudios de políticas lingüísticas.
Muchos de estos estudios se han centrado, como es el caso de Kloss (1977) y Fishman (1966), en
las políticas lingüísticas de determinadas comunidades religiosas, en relación, especialmente,
con el mantenimiento de determinadas lenguas por minorías étnicas.
Concluye Schiffman algo particularmente relevante para esta investigación, ya que relaciona
específicamente tradiciones religiosas con políticas lingüísticas explícitas e implícitas:
We must conclude that language policies do not evolve ex nihilo; they are not taken off a
shelf, dusted off and plugged into a particular polity. In linguistic cultures with ancient
religious traditions, especially textual traditions, there are often ideas about language and
its origin, its purpose, and its sanctity embodied in the religious tradition. And just as these
textual traditions often consist of accretions of earlier and later material, and just as
different portions of the text may contradict each other, we may find that language policies
themselves consist of many parts, some explicit and overt, some implicit and covert. Often
the overt policy is a later attempt to make sense of earlier cultural rule-making about
language, but I would hold that it never succeeds in superseeding the underlying ideas
about language. It is therefore in the covert areas that we need to seek the origins of the
overt facets of a policy, not viceversa. (Schiffman, 1996, p. 74)

La preeminencia que tienen para Schiffman las políticas lingüísticas implícitas en tanto
originadoras de las explícitas ofrece un marco apropiado para analizar situaciones como las
consideradas en esta investigación, en las cuales una empresa religiosa (pero también política y
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económica) como es la Compañía de Jesús debe funcionar negociando entre diferentes niveles
de planificación lingüística que no pueden sino ser contradictorios. Los intentos de aplicación de
políticas lingüísticas unívocas chocan necesariamente con la diversidad de situaciones y la
diversidad de intereses, legislaciones, y proyectos económicos en juego.
Por último –si bien no menos importante-, al investigar sobre políticas lingüísticas en la
América colonial es imprescindible considerar la política de lenguas generales, que de manera
zigzagueante llevaron adelante tanto la corona española como la portuguesa, pero que de
manera explícita y sistemática estructuraron y difundieron las órdenes religiosas. El
multilingüismo es visto no solo como un castigo divino impuesto a los hombres (el mito de
Babel), generador de confusión lingüística que es preciso resolver y disolver, sino también como
una demostración de salvajismo y falta de civilidad que deben ser corregidos a fin de permitir la
predicación –y por ende la salvación.
Cristina Altman define de la siguiente manera las lenguas generales, utilizando un
criterio de difusión geográfica, destacando la importancia de que sean objeto de investigación:

Proponho que os primeiros registros das línguas sul-americanas de grande difusão
geográfica –as chamadas línguas gerais- representam a primeira etapa do que se
configurará, na tradição americanista, como as práticas emergentes de descrição da
diversidade lingüística, a viabilizarem, nos séculos seguintes, a compilação, a
classificação e a tipologização lingüísticas como programa de investigação autônoma,
processo que ocorreu de forma descontínua e perférica em relação aos interesses
europeus do momento e um tanto errático pelo menos durantes os três séculos
seguintes.
... No contexto colonial americano, as chamadas línguas gerais foram as línguas
autóctones escolhidas pela administração e péla Igreja como veículo supra-regional de
contato entre as diversas populações coloniais. Como se sabe, foram também aquelas
preferencialmente ‘reduzidas a regras’, na metalinguagem da época, e objeto de
elaboração dos primeiros vocabulários, dicionários e gramáticas feitos pelos
missionários católicos. (Altman, 2003, pp. 58-59)
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En la Provincia del Paraguay fueron dos las lenguas generales usadas para la
evangelización por la Compañía de Jesús: el guaraní, y la lengua chiquita, en la zona de Santa
Cruz de la Sierra. Ambas se diseminaron en contextos diferentes e interactuaron de maneras
diferentes con las demás lenguas habladas en la región, incluyendo el castellano. Hablar de
lenguas generales no debe, sin embargo, llevarnos a creer que estas no estaban diferenciadas,
tanto desde el punto de vista diatópico como diastrático.
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CAPÍTULO 3

DESCRIPCIÓN DE LOS MATERIALES Y PROPUESTA METODOLOÓGICA

“El documento manifiesta su valor cuando se lo
interroga y se lo pone en relación con otras fuentes.”
(Morales, 2005, p. 11)

En su artículo “Por una historia de la traducción en Hispanoamérica”, Georges Bastin se
refiere a “la riqueza y originalidad del patrimonio traduccional de la historia latinoamericana”,
pero también nota “lo poco que se ha investigado sobre el tema y el difícil acceso a las fuentes y
recursos bibliográficos pertinentes” (2003, p.193). Sin embargo, si bien es cierto que las fuentes
primarias pertinentes se hayan muchas veces inéditas, dispersas por el mundo, e incluso
perdidas, tanto Bessa Freire (2004) como Melià (1992) observan que los materiales necesarios
para realizar estudios mucho más a fondo existen, pero que es necesario hacer un uso
provechoso de ellos. Como afirma Laura do Carmo, “a história social da língua só pode ser
construída e entendida, a partir de documentos e fontes diversos, lidos sob perspectivas
diferentes das que lhes justificam a origem” (do Carmo, 2008, p.19).
De acuerdo con los objetivos enunciados en el capítulo anterior esta investigación
consiste, en primer lugar, en sacar a luz y recopilar información relacionada con la labor
misional de la Compañía de Jesús en lo que fue la Provincia Jesuítica del Paraguay durante los
siglos XVII y XVIII, en la que se haga mención a las funciones, los criterios empleados para la
selección, el entrenamiento, o los criterios de calidad o evaluación de quienes oficiaban como
intérpretes para dicha orden, para poder considerarlos a la luz de propuestas teóricas que
analizan las políticas lingüísticas en relación con aspectos históricos, políticos, económicos y
lingüísticos. Se trata de reconstruir, a través de documentos producidos por la Compañía de
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Jesús, criterios explícitos e implícitos de las políticas lingüísticas en relación con la labor de
interpretación en dicha región y durante dicho período.
Teniendo en cuenta la abundancia de materiales publicados sobre la Compañía de Jesús
a lo largo de su historia, particularmente en lo que se refiere a las misiones del Paraguay, el
primer desafío para esta investigación surge al considerar la delimitación de las fuentes a
seleccionar. Como afirma Spolsky, “there is no shortage of stories about language policy, but
how do they translate into data that might build a theory?” (Spolsky, 2004, p. 4). Cumplir con el
objetivo de identificar aquellas políticas lingüísticas de jure (o explícitas) y lingüísticas de facto
que la Compañía de Jesús llevó adelante en la Provincia del Paraguay respecto a la selección y
formación de intérpretes presenta un desafío en cuanto al manejo de las fuentes, ya que salvo
excepciones dichas políticas no aparecen mencionadas en forma explícita. Se trata entonces de
reconstruir prácticas en uso durante el período señalado, a partir del relevamiento de fuentes
primarias, con el apoyo de fuentes secundarias que sirvan como marco y permitan procesar la
información y relacionarla con aspectos sociológicos, políticos y económicos.

3.1 Periodización

Dada la naturaleza de la investigación se establece una periodización externa: se trata
de hacer explícitos aquellos factores externos que se consideran relevantes o determinantes
para el desarrollo del fenómeno lingüístico que se estudia. Como afirma Swiggers (1990), toda
periodización es una elección en parte objetiva, pero también en parte subjetiva. Una
periodización externa hace posible fijar límites que hagan viable y operativa la investigación, y
que por un lado permitan establecer relaciones entre el objeto de estudio y su
contemporaneidad, y por otro entre dicho objeto de estudio y sus planos de retrospección y de
proyección. En este caso la delimitación de los factores externos se fundamenta, en primer
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lugar, en que fue durante los siglos XVII y XVIII que la Compañía de Jesús desarrolló actividades
de forma sistemática en esta región, hasta su expulsión definitiva en 1768. Es también durante
este período que se fundaron reducciones, emprendimientos educativos de diferentes tipos, y
establecimientos relacionados; se realizaron además los primeros contactos con pueblos
originarios cuyas lenguas se desconocían. Por fin, es en particular el siglo XVII el que se reconoce
consensualmente como el momento clave de expansión de la actividad jesuítica en la región. A
modo de ejemplo se puede observar, como lo señala el P. Martín Morales, que solamente
durante el generalato del P. Claudio Acquaviva (quien fuera quinto prepósito general de la
orden, entre 1581 y 1615) las provincias jesuíticas pasaron de 21 a 32, los colegios de 144 a
372, el número de miembros de la Compañía de 5.165 a 13.112, con un promedio de 232
ingresos al año (Morales, 2005, p. 27). Como ya se mencionó, durante el siglo XVII las misiones
jesuíticas de América y Asia en general experimentaron una expansión muy significativa. Se creó
la Provincia del Paraguay, pero además se consolidaron las misiones que ya estaban
funcionando, y con ellas la influencia política y económica de la Compañía en la región. Se
trata, sin embargo, de un período signado también por profundos conflictos políticos externos y
también internos a la orden, como por ejemplo la denominada “crisis de los memorialistas”, que
se trata en el capítulo 4. Con la llegada al trono español de Felipe V en 1700 (y con él el
advenimiento de los Borbones al trono de España) se inicia un período de grandes cambios
económicos y políticos, cuyos efectos se harán sentir también en los territorios de América. En
Europa comienzan a imponerse las ideas de la Ilustración y también las tendencias regalistas,
que ponen los intereses de la monarquía por encima de los de la Santa Sede –algo directamente
reñido con los principios de la Compañía de Jesús. En 1759 se expulsa a la orden de Portugal y
de algunas de sus misiones en Brasil, y en 1764 de Francia y sus posesiones. En 1767 Carlos III
expulsa de manera definitiva a la Compañía de Jesús de España y de sus posesiones de ultramar.
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Se trata, por lo tanto, de un período inmensamente rico para su investigación, signado
por tendencias antagónicas de crecimiento y afianzamientos rápidos y profundos de la
Compañía de Jesús, y a la vez por conflictos, rebeliones y expulsiones. La importante cantidad de
documentos que se produjeron dentro de la orden continúan aún hoy siendo localizados,
recuperados y publicados para su lectura y estudio.

3.2 Fuentes utilizadas para esta investigación

3.2.1 Criterios de selección de las fuentes

Las misiones jesuíticas del Paraguay, y en especial las de guaraníes, constituyeron una
experiencia misional que atrajo desde un primer momento intereses religiosos, políticos y
económicos. Su estudio ha dado lugar también a un considerable volumen de material editado;
el relevamiento y clasificación de estas fuentes ha sido realizado en diversas oportunidades,
algunas de las cuales se citan a continuación. En general la clasificación y el análisis de los
documentos de la orden han estado a cargo sobre todo de sus propios integrantes, y ha variado
de acuerdo con los diferentes criterios historiográficos que privaron en diferentes etapas dentro
de la orden. No existen prácticamente testimonios de los pueblos misionizados sobre sí
mismos, sino que sus experiencias aparecen reconstruidas (con todas las limitaciones del caso) a
través de la propia documentación jesuítica. En este sentido debe destacarse la investigación de
Branislava Súsnik (1965, 1983, 1995), que apunta a la reconstrucción histórica del período
colonial desde el punto de vista de la visión indígena; su trabajo, ineludible en cualquier
investigación sobre el Paraguay, se considera aquí en tanto fuente secundaria.
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Como observa Maeder (1987), las principales fuentes primarias para el estudio de la
actividad misional de la Compañia de Jesús provienen de los propios misioneros. Es en estos
materiales producidos por diferentes actores dentro de la Compañía de Jesús que se centra esta
investigación, complementada en aquellos casos en los que el acceso directo a las fuentes
primarias no resulta posible con fuentes secundarias de diferentes tipos. Se trabajó con
documentos producidos por la Compañía de Jesús durante el período seleccionado, que
hubieran sido recogidos en publicaciones, o que estuvieran digitalizados. El punto de partida fue
seleccionar las obras a relevar, basándose en primera instancia en trabajos de fuentes
bibliográficas considerados clásicos, como los de de Angelis (1836-1837), Zinny (1875 y 1975
[1887-1889]), Cardozo (1959), y en Melià y Nagel (1995), y en las obras de historiadores de la
Compañía de Jesús. El criterio fundamental para la investigación centrarse en las cartas
producidas por misioneros de la Compañía, apoyándose también en instrucciones, memoriales,
o documentación

3.2.2 Fuentes primarias

Partiendo de la base de que las fuentes primarias deben ser documentos de producción
original de la época, esta investigación se centra en documentos producidos por la propia
Compañía de Jesús, referidos a la Provincia del Paraguay, durante los siglos XVII y XVIII. En
aquellos casos en que el original no estaba escrito en castellano se usaron traducciones hechas
o publicadas por miembros de la orden, o que hubieran sido aprobadas por esta. Se detallan a
continuación las fuentes primarias utilizadas en este estudio:

3.2.2.1 Cartas
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Las cartas constituyen una fuente ineludible para todo aquel que desee acceder a la
historia de la Compañía de Jesús, dada la trascendencia que tuvieron dentro de la organización
de la orden. Estas conformaban un sistema de correspondencia destinado a servir como
instrumento de gobierno, y sobre todo a mantener la cohesión y las funciones en tanto
organización. La producción y comunicación de noticias a través de cartas, especialmente para
su uso “edificante” (es decir, propender a la formación de nuevos misioneros e incrementar las
colaboraciones externas con la orden) es una característica de la Compañía de Jesús. Ya el
propio Ignacio de Loyola, fundador de la Compañía de Jesús, había notado la utilidad de la
circulación de cartas para comprender mejor el contexto en el que se movían los misioneros, así
como para dar a conocer a otros información que sirviera de ejemplo y estímulo. Por este
motivo la producción epistolar entre los jesuitas estaba específica y cuidadosamente fomentada
y regulada desde los comienzos mismos de la orden. Así, el padre Juan de Polanco, por comisión
de Ignacio de Loyola, le había ordenado ya al padre Manuel de Nóbrega (primer Provincial de la
Sociedad de Jesús en el Brasil), en carta enviada de Roma en 1533, que los escritos debían
atenerse a ciertas pautas de forma y contenido:
En las letras mostrables se dirá … también cuanto a la región dónde está, en qué
clima, a cuántos grados, qué vecindad tiene la tierra, cómo andan vestidos, qué
comen, etc.; qué casas tienen, y cuántas, según se dice, y qué costumbres;
cuántos cristianos puede haber, cuántos gentiles o moros; y finalmente, como a
otros por curiosidad se escriben muy particulares informaciones, así se escriban
a nuestro Padre porque mejor sepa cómo se ha de proveer; y también
satisfacerse ha a muchos señores principales, devotos, que querían se escribiese
algo de lo dicho. (Leite, 1956, I, pp. 521-522)
Las cartas constituyen, entonces, para la Compañía de Jesús, un obligatorio instrumento
de comunicación (tanto en lo interno como en lo externo), pero también de diseminación de la
doctrina, de gobierno, de apelación política ante autoridades seculares, de captación de nuevas
voluntades misioneras y de fondos para beneficiar su labor misional. Los principios que rigen la
producción de cartas en la Compañía de Jesús se establecen -al igual que los demás principios
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rectores- en el código Institutum Societatis Iesu, o Constituciones, compiladas por el fundador de
la orden, Ignacio de Loyola8. Las instrucciones contenidas en las Constituciones tienen como
objetivo mantener y estrechar el vínculo orgánico de la Compañía de Jesús, fortalecer el buen
gobierno y la centralización en momentos de extrema expansión.
Los misioneros jesuitas que pasaron a la Provincia del Paraguay se atuvieron en general
a estas mismas regulaciones, generándose así un extenso y rico cuerpo epistolar. Siguiendo la
propia tradición jesuítica, se dividen a los efectos de la investigación las cartas en dos grandes
grupos: las denominadas edificantes (cartas públicas, aquellas cuya libre circulación no solo

8

En la parte VIII de las Constituciones se establece lo siguiente:

“ Cons 8:673 9.Ayudará tanbién muy specialmente la communicación de letras missivas
entre los inferiores y Superiores245 [L], con el saber a menudo unos de otros [M], y entender las
nuevas y informaciones [N] que de unas y otras partes vienen; de lo qual tendrán cargo los
Superiores, en special del General y los Provinciales, dando orden cómo en cada parte se pueda
saber de las otras lo que es para consolación y edificación mutua en el Señor nuestro.
Cons 8:674 L Los Prepósitos locales o Rectores que son en una Provincia, y los que
sonimbiados para fructificar in agro Domini, deben scribir a su Prepósito Provincial cada
semana,si hay forma para ello; y el Provincial y los otros al General, si se halla cerca, así mesmo
cadasemana; y siendo en reino diverso, donde no haya aquella comodidad, así los particulares
quese dixo imbiados a fructificar, y Prepósitos locales y Rectores, como Provinciales, scribirán
unavez al mes al General; el qual General les hará scribir a ellos comúnmente una vez al mes, a
lomenos a los Provinciales; y ellos a los locales y Rectores y particulares que fuere menester,
asímesmo una vez al mes, y más de una parte y otra según las occurrencias en el Señor nuestro.
Cons 8:675 M Para que las nuevas de la Compañía puedan communicarse a todos,
seguiráse laforma siguiente. Los que son debaxo de un Provincial, de diversas Casas o Colegios,
scribancada principio de quatro meses una letra que contenga solamente las cosas de
edificación en lalengua vulgar de la Provincia, y otra en latín del mesmo tenor; y imbíen la una y
la otraduplicada al Provincial, para que inbíe la una copia latina y vulgar al General con otra
suya, donde diga lo que hay notable o de edificación que no tocan los particulares; y la otra
hagacopiar tantas veces, que baste para dar noticia a los otros de su Provincia. En caso que
seperdiesse mucho tiempo en imbiar al Provincial estas letras, pueden los locales y
Rectoresinbiar al General derechamente sus cartas latina y vulgar, y la copia al Provincial.
Tanbién el Provincial, quando le pareciese, puede commeter a algunos de los locales que avisen
a losdemás de su Provincia, imbiándoles copias de la que scriben al Provincial. Pero para que lo
de una Provincia se sepa en otra, dará orden el General que de las letras que se imbían de
lasProvincias, se hagan tantas copias que basten para proveer a todos los otros Provinciales;
yellos así mesmo las harán copiar para los de su Provincia. Quando hubiese mucho
commerciode una Provincia a otra, como de Portugal a Castilla y de Sicilia a Nápoles, el
Provincial de launa podrá imbiar al de la otra la copia de las que imbía al General.
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estaba permitida, sino incentivada), y las de circulación restringida o secretas (reservadas para el
intercambio interno de la orden, e incluso en ocasiones reservadas para algunas autoridades).

3.2.2.1.1 Cartas edificantes

Se trata de cartas cuyo contenido podía hacerse público; su finalidad era alentar a los
benefactores de la orden y, en especial, animar a otros misioneros a unirse a la tarea misional:
despertar en otros “la vocación de Indias”. Tenían, por lo tanto, también una finalidad política.
Dada su finalidad y su naturaleza de libre circulación, en este tipo de correspondencia debían
recogerse solamente aquellos hechos considerados edificantes, y toda información que no lo
fuera debería reservarse para la correspondencia de naturaleza privada.

Las Cartas Anuas
De acuerdo con las características militares de la Compañía de Jesús y el sistema de
gobierno establecido por Ignacio de Loyola, las Cartas Anuas debían ser el instrumento que le
permitiera al prepósito general de la orden, en Roma, estar informado sobre lo que estaba
sucediendo en todos los lugares del mundo en los cuales la Compañía se desempeñaba, para
poder así cumplir con su tarea de dirigir. A partir de la carta del padre Alonso Barzana (de 1594)
en adelante los jesuitas del Paraguay ofrecerán en sus cartas y crónicas abundante información
de tipo edificante sobre la vida de los pueblos de la provincia. La finalidad edificante de animar a
futuros misioneros a unirse al trabajo misional era particularmente importante en la provincia
del Paraguay, considerada una de las zonas marginales, desprovistas del interés que generaban
las riquezas de las zonas centrales, como México o el Perú.
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Autores como Maeder (1987) y Melià (1993, 1995, 2003) han destacado la importancia
de las Cartas Anuas como fuente para la historia de la actividad misional de la Compañía de
Jesús en tanto “fuentes documentales de primer orden” (Melià, 1995, p. 26). Del mismo modo
se suele llamar la atención, desde la Compañía de Jesús, sobre el poco uso que hasta el
momento han hecho de la riqueza informativa contenida en estos documentos investigadores
no pertenecientes a la orden. Al margen de su evidente carácter apologético, estas cartas
constituyen una de las fuentes más importantes para el conocimiento de la vida en las misiones,
ya que incluyen abundante material etnohistórico y detallan la organización misional y las
decisiones que se tomaban, junto con sus justificaciones. Escritas por el provincial, y dirigidas al
prepósito general, estas cartas debían ser escritas y enviadas una vez al año, consignando los
hechos más notorios ocurridos en la provincia jesuítica; en la práctica la periodicidad anual no
siempre se cumplió.
Para esta investigación se consultaron las Anuas escritas entre 1609-1614, y 1615-1637,
publicadas en la Colección de Documentos para la Historia Argentina en dos volúmenes, con
prólogos y anotaciones del P. Carlos Leonhardt, bajo el título de Cartas Anuas de la Provincia del
Paraguay, Chile y Tucumán. El primer volumen, publicado en 1927 cubre las Anuas de 1609 a
1614 (Leonhardt, 1927), y el segundo volumen, publicado dos años más tarde, reúne las Anuas
de 1615 a 1637 (Leonhardt, 1929). También se incluyen como fuentes primarias las Anuas
publicadas por separado en fechas posteriores: las Anuas de 1637 a 1639, editadas por Maeder
y el P. Hugo Storni en 1984 (Maeder, 1984); las de 1632-1634, rotuladas en el original Anales de
la Provincia del Paraguay, desde el año de 32 hasta el de 34, publicadas y prologadas también
por Maeder (Maeder, 1990); y las de 1641-1643, publicadas en 1996 también en Argentina, y
también con introducción de Maeder (Maeder, 1996). Recientemente, a fines de febrero de
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2014, se publicaron en Paraguay las Anuas de 1663-1666, 1667-1668, 1669-1672, y 1672- 1675
en el Paraguay, las que no pudieron, por lo tanto, ser consideradas para esta investigación9.
Las Cartas Anuas del siglo XVIII están todavía inéditas, pero algunas de ellas se
encuentran en archivos, y aparecen citadas y transcriptas por investigadores como Pioli (2002) y
Telesca (2009). Se trata de un período particularmente difícil para la Compañía, directamente
afectada por rebeliones comuneras, por los problemas derivados de los conflictos por la Colonia
de Sacramento y los avances de las bandeiras, y por sucesivas expulsiones que culminarán con
la expulsión final en 1768. Las fuentes secundarias provenientes de la propia Compañía de Jesús,
escritas sobre la base de las Anuas del siglo XVIII, permitieron también obtener valiosa
información sobre este período; se trata en particular de las historias de los PP. Pablo Pastells y
Francisco Mateos, que cuentan con centenares de documentos, y de la historia del P. Pedro
Lozano, quien fuera además provincial y autor de las Anuas 1720-1730, 1730-35, y 1735-1743,
en cuyos materiales se basa para redactar la historia de ese período.
Las primeras Anuas de la Provincia del Paraguay comienzan a ser redactadas y enviadas
en cuanto se establece la provincia, y se envían anualmente entre los años 1608 y 1617. A partir
de dicho año se envían cada bienio (1618-1619, 1626-1627, y 1645-1646), y luego, entre 1632 y
1662, cada trienio. Durante este período únicamente las cartas de 1644, 1667 y 1669 fueron
anuales. En el último tercio del siglo XVII, y durante el siglo XVIII, las anuas se envían a intervalos
irregulares, y se vierte en ellas información de al menos dos años; incluso en algún caso se
envían recién luego de una década completa (1720-1730).
Si bien las Anuas estaban firmadas siempre por el padre provincial la redacción
propiamente dicha corría por cuenta de secretarios e incluía además siempre información

9

Salinas, María Laura & Folkenand, Julio. (2014). Cartas Anuas de la Provincia Jesuítica del
Paraguay. 1663-1666, 1667-1668, 1669-1672, 1672-1675. Asunción: Centro de Estudios
Antropológicos de la Universidad Católica de Asunción (CEADUC).
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recopilada de cartas, crónicas y narraciones de diferentes misioneros, según pautas bastante
fijas. Un secretario elegido por el padre provincial era el encargado de redactar la carta anual de
la provincia a partir de los informes locales, extrayendo la información que se consideraba más
importante y relevante. Dicha carta era luego controlada por tres idóneos, y finalmente llegaba
a manos del padre provincial, quien la revisaba, enmendaba y firmaba. En nota que aparece en
la publicación de la primera parte de las Anuas del Paraguay (1609-1614, 1615-1637) el P.
Leonhardt dice sobre su estructura:
su ‘forma’ se reduce a tres párrafos principales: 1) Observaciones generales de toda la
Provincia; número de individuos y Casas de la Compañía de Jesús; 2) cada Casa de la
Compañía y cada estación misionera en particular; 3) la necrología de los muertos en la
Compañía, agregada por lo general, a la información correspondiente al lugar donde ha
ocurrido el deceso. (Leonhardt, 1927, p. 434).
Es decir que en primer lugar se consignaba la cantidad de obreros con los que contaba al
momento la provincia y luego se detallaban las noticias correspondientes a cada residencia. La
última parte de las Anuas estaba reservada para reportar sobre las misiones de guaraníes,
partiendo siempre primero también de las consideraciones generales, e informando luego en
más detalle las noticias de cada doctrina.
Como explica Maeder (1987), las primeras Anuas (1608-1627) son particularmente ricas
en información etnográfica, y se ofrece en detalle información sobre los nuevos pueblos
(Paraná, Iguazú, Guayrá, Uruguay, Itatín, Tape), su demografía, costumbres, logros y dificultades
en la labor misional. A partir de 1628, y hasta 1641, el tema dominante es el de las incursiones
de los bandeirantes paulistas. Luego, al hacerse ya permanente esta situación problemática,
vuelven a ocupar un lugar de predominancia los casos edificantes, en especial los padres y
hermanos que fallecen en las misiones, y los contactos con pueblos nuevos, como los guañanás,
gualachos, charrúas, guenoas, y las tribus del Chaco. A partir de 1690 comienzan a ganar espacio
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en las cartas las misiones entre los indios chiquitos en la actual Bolivia, el otro núcleo
importante de trabajo misional jesuítico en la provincia, junto con las misiones de guaraníes.
Para la investigación se trabajó además con las cartas edificantes recogidas en el
apartado “Mémoires d'Amérique”, de las Lettres édifiantes et curieuses écrites para des
missionaires de la Compagnie de Jesus, publicadas en París en 1780 (le Gobien, Charles, et al.
1780-1783 [1702-1776]).

3.2.2.1.2 Cartas secretas o de circulación restringida
Se trabajó con 855 cartas escritas por los prepósitos generales a jesuitas de la provincia
del Paraguay entre 1608 y 1639, que se hallan depositadas en el Archivo Romano de la
Compañía de Jesús (ARSI), bajo la signatura Paraquaria 1 (correspondiente a 1608-1621) y
Paraquaria 2 (correspondiente a 1622-1639), y también en el Archivo de la Provincia Argentina
de la Compañía de Jesús de Buenos Aires. Se trata de documentos recogidos en un volumen
editado por el P. Martín Morales, con la colaboración del P. Hugo Storni; la edición consiste en
una versión paleográfica en la que no se moderniza la grafía ni se alteran los arcaísmos del
vocabulario.
La iniciativa del P. Morales se inscribe en una línea de trabajo historiográfica que se
inicia a finales del s. XIX dentro de la Compañía de Jesús y que, al decir del P. Morales, busca
preservar la totalidad del acervo histórico jesuítica, entendiendo que
la mejor manera de contrarrestar las embestidas y acabar con las leyendas contra la
Compañía de Jesús era emprender la publicación sin retaceos de sus fuentes. ... La
edición de fuentes fue una alternativa historiográfica jesuítica que se había generado
durante el período de la Restauración y que había quedado inadecuada para esos
tiempos” (Morales, 2005, p. 9*).
Este cambio en los criterios historiográficos jesuíticos se hace explícito en las directivas del P.
Luis Martín: “La historia no debe ser un panegírico”, dice, “sino el retrato fiel. ... En todo retrato
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verdadero hay luces y sombras, cosas loables y cosas defectuosas que hacer notar, ya que en
este mundo no hay nada perfecto ni acabado” (Morales, 2005, p. 10*).
Según lo prescribían las Constituciones, el proceso de redacción de las cartas de los
generales era complejo e incluía varios actores que formaban parte de la consulta del padre
general. Todos los integrantes de la consulta del general estaban debidamente preparados para
opinar y era norma que así lo hicieran, excepto en el caso de las cartas soli -aquellas destinadas
a ser leídas únicamente por el padre general. En los demás casos -la enorme mayoría de ellos- la
redacción de las cartas enviadas por los generales seguía un complejo proceso de elaboración,
cuya reconstrucción permite hoy apreciar características centrales de la Compañía de Jesús: la
redacción de las cartas firmadas por los padres generales en realidad estaba lejos de reflejar el
pensamiento de una única persona. El secretario, en primer lugar, era el encargado de recibir
las cartas destinadas al padre general, y su tarea era leerlas con cuidado anotando los aspectos
más destacados, para luego redactar los borradores, que serían leídos en voz alta ante quienes
integraban la consulta. El rol de los secretarios del padre general fue clave, y así había
aparecido ya en la reglas de 1547, que invitaban al secretario a “investirse de la persona del
superior y tomar su cayado”, invistiéndose no solo de la intención, sino además del estilo del
general al momento de la redacción de las cartas. Los secretarios trabajaban, a su vez,
ayudados por al menos dos coadjutores organizados según las diferentes asistencias; estos, bajo
la supervisión del secretario, se ocupaban de la redacción ordinaria. Oficiaban, además, de nexo
entre el general y los asistentes, avisándole al general si el asistente tenía objeciones sobre la
redacción final de la carta, o bien comunicándole al asistente si el general había modificado algo
en el texto. Con el tiempo, y dado el volumen y la diversidad de la correspondencia que los
secretarios debían manejar, la Compañía debió aumentar el número de sustitutos de los
secretarios, a los cuales se les exigía también la misma capacidad de investirse de la voluntad y
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del estilo del general. Los sustitutos eran, a su vez, asistidos en su trabajo de redacción por
amanuenses, los cuales solían trabajar en equipo. Para los períodos que comprende la
correspondencia considerada el P. Morales (2005, p. 21*) consigna como secretarios a los
padres Bernardo de Angelis, Nicolás de Almazán, Francisco Sacchini, Francisco Piccolomini, Y
Vicente Guinigi. Algunos de ellos fueron provinciales, luego generales, historiadores de la
Compañía, profesores y escritores, habiendo comenzado como sustitutos o como jefes de
amanuenses. Queda en evidencia, así, el rol orgánico institucional que lo expresado en esta
correspondencia de los generales tiene respecto a las políticas de la Compañía de Jesús.
Las cartas de este volumen pertenecen a un periodo clave de la expansión de la
actividad jesuítica en general, y especialmente en América. Sus autores son los padres
generales Claudio Acquaviva (quien fue prepósito general de 1581 a 1615), Ferdinand Alber
(quien actuó como suplente durante el corto período entre enero y noviembre de 1615), y
Muzio Vitellesch (sexto general de la orden, entre 1615 y 1645). Mayormente (aunque no en
forma exclusiva) los destinatarios eran los padres provinciales y los rectores de colegios, pero
también los sacerdotes y hermanos: algunas pocas cartas están dirigidas a autoridades civiles y
eclesiásticas. Es en este aspecto que las cartas se tornan de un enorme interés, ya que revelan
parte de una trama de cotidianeidades y conflictos en la vida de la Compañía y en la compleja
relación de esta con todo lo externo a la orden. Aparecen también en esta correspondencia, a
manera de contrapunto con los textos edificantes, los conflictos internos generados por la falta
de vocación (padres que huían o buscaban su traslado hacia lugares más favorecidos), las
infracciones a la regla jesuítica, las luchas políticas internas y externas, el contrabando, la trata
de esclavos, las rivalidades entre reducciones y colegios y, en definitiva, todo un conjunto de
realidades que guiaban las acciones de la orden, pero que no podía mostrarse en la
correspondencia pública de tipo apologético. Los padres provinciales del Paraguay durante el
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periodo cubierto por esta correspondencia fueron Diego de Torres, Pedro de Oñate, Nicolás
Mastrilli Durán, Francisco Vázquez Trujillo y Diego de Boroa.

3.2.2.2 Relatos
Los relatos de diversa índole constituyen también una fuente de información muy
importante. La cantidad de obras de este tipo, que comenzaron a circular desde comienzos del
siglo XVI, es también muy extensa e incluye narraciones y descripciones personales de distintos
tipo, biografías de misioneros, y testimonios. También en España circulaban en la segunda mitad
del siglo XVII varias biografías de misioneros del Paraguay, cuyos autores, como Francisco
Xarque (1662, 1687) o el Padre Antonio Sepp (1971 [1696, 1709]) aportaban abundante
información directa sobre hechos y personas de la época. Este tipo de literatura funcionaba, en
general, como especie de reportajes procedentes de testigos oculares (muchas veces realmente
lo eran, pero no siempre), y de relatos edificantes, cuya función era promocionar la labor
evangélica de los miembros de la Compañía de Jesús.
En esta investigación se trabajó con las obras arriba mencionadas, y también con relatos de
misioneros jesuitas recogidas en otras publicaciones como, por ejemplo, en Nagy y Pérez
Maricevich (1967) y Fernández (1895).

3.2.2.3 Crónicas e historias contemporáneas

Las crónicas sobre las misiones jesuíticas constituyen también una riquísima fuente
documental. Los precursores en esto fueron los padres Antonio Ruiz de Montoya, destacado
padre lengua de la Compañía (cf. 4.3.1.1), Nicolás del Techo, y luego el P. Pedro Lozano; estos
materiales están entre las fuentes primarias utilizadas para esta investigación.
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La Conquista espiritual hecha por los religiosos de la Compañía de Iesús, en las Provincias
del Paraguay, Paraná, Uruguay y Tape, del P. Antonio Ruiz de Montoya, es considerada la
primera crónica de la evangelización en la Provincia del Paraguay y, como afirma Melià, “hasta
hoy es la mejor y más interesante introducción para el conocimiento de las Reducciones” (Melià
y Nagel , 1995, p. 33). Fue escrita en España con la intención de que sirviera de apoyo al pedido
de permitirles a los guaraníes reducidos armarse para resistir a los bandeirantes, y se publicó
por primera vez en Madrid en 1639. Se trata de una obra con una estructura muy particular, ya
que ni su estructura ni el tono general -casi autobiográfico- se ajustan a lo que se espera de una
crónica10.
La historia del Padre Nicolás del Techo (Nicole du Toict), editada en 1673, es importante
por haber sido considerada la que inicia la crónica oficial de la provincia del Paraguay. Ha sido
tanto criticada dentro de la propia Compañía de Jesús por su aparente ingenuidad y poco rigor
histórico, como defendida y rescatada por los testimonios que recoge. Desde el punto de vista
de esta investigación resulta pertinente ya que está escrita sobre la base de las Cartas Anuas,
fuentes primarias principales sobre las que gira el estudio.
La Historia de la Compañía de Jesús en la provincia del Paraguay, del P. Pedro Lozano,
impresa en Madrid entre 1754 y 1755, fue presentadaen la Compañía en 1740, y autorizada por
el Consejo de Indias en 1753. Pese a las monumentales características de la obra, solo cubre lo

10

Sobre ella dice Maeder: En cuanto a su estructura, la Conquista participa tanto de la forma de
una crónica como del esquema de las Cartas Anuas. ... El testimonio personal de Montoya y su
calidad de testigo calificado impregna buena parte de la obra, que roza por momentos lo
autobiográfico. ... Se advierte que la carta anua de 1635-1637 le sirvió de guía para redactar la
descripción de Misiones, y que los sucesos finales lo han tenido por protagonista y testigo
principal como Superior de Misiones que fue por esos mismos años. ... La Conquista Espiritual,
en definitiva, es una obra de género mixto: crónica en cuanto refiere la acción evangelizadora en
perspectiva histórica, y alegato, porque apunta a reseñar los agravios sufridos por los indios de
encomenderos y bandeirantes. Es además, un testimonio fresco y vivo del primer contacto con
los guaraníes” (Maeder, 1987, pp. 151-152).
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sucedido en la provincia entre 1586 y 1614. Fue consultada para esta investigación dado que
incluye transcripciones de un gran número de documentos importantes que no se encuentran
en otra parte, y en los cuales se narra en detalle la historia de los primeros años de los jesuitas
en el Río de la Plata y Chile. Para escribir su historia Lozano usó en su momento material
documental del archivo jesuítico de Córdoba.
Por último, la Histoire du Paraguay, del P. Pierre François de Charlevoix, publicada en
1756 en tres volúmenes, fue traducida, reeditada, y ampliamente difundida en su momento. Se
trata de una obra escrita en Europa por encargo de la Compañía para colaborar en la empresa
de la defensa de política jesuítica en Paraguay y tiene, por lo mismo, carácter apologético. Cubre
el período entre 1516 y 1747, y se centra sobre todo en los puntos en conflicto en ese
momento: las revueltas de los comuneros y los problemas de la Compañía de Jesús con el
obispo Cárdenas. Si bien, tal como se le critica, fue escrita por quien no conocía de primera
mano la realidad que historiaba (ya que Charlevoix nunca pisó América), se la considera entre
“todas las historias que tratan de los jesuitas en el Paraguay ... la más completa, la mejor
documentada y la mejor escrita” (Melià y Nagel, 1995, p. 44). El P. Domingo Muriel publicó años
más tarde una versión en latín de esta obra, continuando la historia hasta 1766, introduciendo
correcciones a la obra original, y agregando también material complementario. También esta
obra reproduce documentos originales en el apéndice.
Otro grupo de obras de esta naturaleza, casi todas del siglo XVIII, está conformada por
descripciones y testimonios, escritos ante la curiosidad creciente generada por las polémicas
que suscitaban las misiones en el Paraguay, en los períodos anterior y posterior a la expulsión de
la Sociedad de Jesús de América. Redactadas ya en el exilio, las relaciones de Cardiel (1984
[1780]), Peramás (1946) constituyen también documentos importantes sobre el
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funcionamiento y organización de las misiones del Paraguay, y también fueron consultadas para
esta investigación.

3.2.2.4 Materiales misionales

Se consultaron también prólogos y comentarios que acompañan algunas traducciones
de catecismos, que puedan incluir agradecimientos o noticias de quienes hubieran colaborado
con la traducción, o actuado como asesores. Aunque no se trate de material misional en sentido
estricto, se incluyen aquí también prólogo a artes y diccionarios, ya que en lo que respecta a su
función y cometido formaban parte también del trabajo misional; por ejemplo, la obra de
Montoya (1996a [1639] y 1996b [1651]).
De gran importancia también para el trabajo misional entre negros fue el tratado de
Alonso de Sandoval (1987 [1647]), con el cual se trabajó en versión paleográfica digitalizada, y
en traducción moderna al castellano.

3.2.2.5 Documentos constitutivos de la Compañía de Jesús

Se incluyen aquí las Constituciones o Institutum Societatis Iesu, ya mencionadas (cf.
3.2.2.1), que contienen la regla de la Compañía, y los Ejercicios Espirituales, de San Ignacio de
Loyola. Ambos son los textos constitutivos de la orden jesuítica.

3.2.3 Fuentes secundarias

3.2.3.1 Historias de la Compañía de Jesús no contemporáneas
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La primera historia oficial de las misiones jesuíticas del Paraguay, encomendada al padre
Juan Pastor, y terminada al parecer en 1649, se encuentra hoy perdida, pero se cree que
muchos de sus materiales se encuentran recogidos en lo publicado por la historia de del Techo
(1673) mencionada anteriormente. Otro ejemplo clásico es la Historia de la Compañía de Jesús
en la Provincia del Paraguay, de Pastells y Mateos, publicada entre 1912 y 1949, también
organizada en base a recopilaciones de documentos originales, en su mayoría existentes en el
Archivo General de Indias.

3.2.3.2 Obras de investigación basadas en fuentes primarias no publicadas

Se consideran aquí trabajos de investigación escritos por miembros de la Compañía de
Jesús o no, basados en fuentes primarias, sobre colegios jesuíticos, investigaciones
demográficas, e investigaciones sobre las actividades económicas sobre los colegios, como por
ejemplo los de Areces (2004), Furlong (1944, 1949, 1962a, 1962b), Pioli (2002), Mörner (1968 y
1970), Telesca (2009), Troisi Meleán (2004).

3.2.4. Otras fuentes

Además de lo detallado anteriormente, para acceder a la historia de la organización misional
y a las decisiones que se tomaban respecto de su funcionamiento se consultaron colecciones de
documentos que, como, por ejemplo , Konetzke (1953) y Solano (1991) reproducen invalorable
material documental, total o parcialmente relacionados con políticas lingüísticas en América,
provenientes o no de la Compañía de Jesús.
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Son estas, entonces, las principales fuentes primarias y secundarias que sirvieron de apoyo a
esta investigación.

48

Figura 1: Mapa de la Provincia del Paraguay
Fuente: Furlong, 1936, p. 46
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CAPÍTULO 4

POLÍTICA LINGÜÍSTICA Y MINISTERIOS DE INDIOS

“... para que al tiempo que ellos en las obras le experimentaban padre, no le
tuviesen en la lengua por extranjero...”

4.1 La Compañía de Jesús: breve historia

La Compañía de Jesús fue fundada por Ignacio de Loyola en Roma en 1539, y aprobada
oficialmente en setiembre de 1540 por el Papa Paulo III. Su nombre fue latinizado como
Societas Iesu en la Bula Papal que aprobaba su creación11.
En 1539 esta orden llega a España, en 1540 a Portugal; en 1541 Francisco Javier y Simón
Rodríguez parten hacia la India acompañados por otros misioneros de la Orden, y en 1541
parten misiones hacia el Congo. En 1549, bajo el generalato de Ignacio de Loyola, y a instancias
del rey Juan III de Portugal, llega el P. Manuel de Nóbrega con cuatro compañeros al Brasil. Son
ellos los primeros jesuitas que arriban a América. En 1553 llega el P. José de Anchieta (canario,
pero de familia vasca, emparentado con Ignacio de Loyola) al Brasil, y funda en el planalto de
Piratininga el Colegio de São Paulo, que constituiría la base para la fundación de la ciudad del
mismo nombre. Queda constituida a partir de ese momento la Provincia Jesuítica del Brasil, con
el P. Nóbrega como primer provincial.

11

El término “jesuita” no fue utilizado nunca por los fundadores de la Compañía. Se trata en
realidad de un término originado durante el siglo XV para referirse a quien se apropiaba de
manera indebida del nombre de Jesús, y se utilizó a menudo durante los primeros años de
existencia de la Compañía para referirse peyorativamente a sus miembros. Con el correr del
tiempo fue aceptado de manera general sin las connotaciones negativas que había tenido en un
principio.
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Durante el generalato del P. Francisco de Borja (proveniente de familia noble, originario
de Valencia, España) la Compañía ingresa a Florida, Perú y México. El P. Claudio Acquaviva
(italiano y también de familia noble) que al momento era provincial de la Provincia Romana, es
elegido en 1581 como quinto general de la Compañía de Jesús. El general más joven de la
Compañía (elegido con solo 38 años) Acquaviva gobierna la orden durante 34 años, a pesar de
los conflictos de distinta índole que debió enfrentar12, el más importante de ellos la denominada
“crisis de los Memorialistas”13. Durante su generalato la Compañía de Jesús triplicó sus
miembros y se extendió a todo el mundo conocido14. En particular, las misiones de América y de
Asia se expandieron de manera explosiva; por ejemplo, la Provincia de México pasó de tener
107 misioneros a tener 304, y se fundaron en América las provincias del Paraguay y de Nueva
Granada. Al momento de su muerte en 1615 la Provincia del Paraguay, si bien había sido
fundada recientemente y no había alcanzado aún su momento de mayor expansión, contaba ya
con 122 jesuitas repartidos en 18 lugares, de los cuales la tercera parte misionaba en Chile. Se
12

El P. Acquaviva promulgó, además, en 1586 la Ratio atque instituto studiourum –de la cual
fue en gran medida el autor- como parte de un sistema jesuítico de educación, que constituye el
esquema de los estudios que se sigue incluso hasta la actualidad. En su momento los dominicos
denunciaron esta obra ante el Tribunal del Santo Oficio, logrando que fuera condenada tanto en
España como en Roma. Se desató entonces una intensa disputa entre teólogos de la Compañía
de Jesús y los dominicos sobre el tema de la gracia divina, que hacía pensar en una condenación
segura de la obra, con el consiguiente perjuicio para la Compañía. Sin embargo, esto finalmente
no sucedió; los capítulos cuestionados fueron retirados y la obra se volvió a publicar sin ellos en
1591.
13

Los memorialistas eran un pequeño grupo de jesuitas de Portugal, y sobre todo de España, de
las provincias de Castilla y Toledo, que escribieron diversos memoriales, en su mayoría
anónimos, al Rey y a la Inquisición. Se quejaban, entre otras cosas, del poder excesivamente
centralizado y vitalicio que ejercía el prepósito general, el escaso poder de las congregaciones
provinciales, y la poca frecuencia con la que se reunían las congregaciones generales. Según
Astrain, los memorialistas pretendían atacar las Constituciones de la Compañía de Jesús, y lograr
que Felipe II tuviera el control supremo sobre asuntos religiosos en todos sus dominios (Astrain,
II, p. 558).
14

Para 1615 la Compañía de Jesús contaba con 32 provincias, 13.112 miembros y 559 casas.
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habían fundado también los colegios de Córdoba (donde se encontraba el noviciado), Santiago
del Estero, San Miguel de Tucumán, y Asunción.
Habitualmente asociada con la Contrarreforma, la Compañía de Jesús surge luego del
Concilio de Trento como una orden de carácter religioso-militar, con la misión, en realidad, de
llevar la verdadera fe a los infieles. Dice Magnus Mörner:
Una de las características de la Compañía de Jesús es su ingenioso sistema de división del
poder y del mutuo control, cuya eficacia obedece principalmente al cambio frecuente de los
dirigentes locales sin excepción: según parece, no ha existido un orden previamente
establecido de promoción hacia los puestos más elevados. Fundamentalmente, merced a la
obra del padre General Acquaviva, tanto las funciones del poder ejecutivo central como la
unidad del sistema permanecieron irrestrictas. (Mörner, 1968, p. 19)

Los principios que rigen la organización y el funcionamiento de la orden quedan
establecidos en el Institutum Societatis Iesu, cuya primera formulación (Regiminis militantis
ecclesia) data del 27 de Septiembre de 1540. El Institutum (también llamado Constituciones)
contiene también las regulae de la Compañía (indicaciones prácticas para su funcionamiento),
cartas y decretos, un programa de estudio, y los Exercitia Spiritualia escritos por Ignacio de
Loyola. En esencia estas Constituciones se mantienen incambiadas desde el generalato de
Acquaviva hasta la actualidad. En las mismas Constituciones se establecen también los
requisitos para admitir candidatos a probación:
En dondequiera que hay auctoridad de admittir, ha de haber un Examen cumplido en las
lenguas que comúnmente suelen ser necessarias, como la vulgar de la tierra donde se hace
residencia, y la latina, el qual Examen se propone al que desea ser admittido, antes de
entrar en casa a la común conversación con los otros. (Constituciones, 1, p. 146)

La preparación y el entrenamiento requeridos para ser miembro de la Compañía fueron
particularmente exigentes desde los inicios, y consisten en un sistema de grados. Luego de dos
años de prueba los novicios toman los primeros votos, o vota simplicia, mediante los cuales
pasan ya a formar parte de la orden. Si el novicio ha demostrado capacidad para los estudios
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teóricos (scholasticus approbatus) seguirá los estudios de filosofía y luego de teología, durante
un período extenso –que puede ser de diez a quince años-, para ser luego ordenado y sometido
a una nueva prueba de un año. Según sus capacidades y vocación podrá luego ingresar al grado
más alto de la orden y ser professus, o bien renovar sus votos y ser coadjutor spiritualis. Solo
los professi toman los tres vota solemni, a los cuales se agrega el cuarto voto, que es el que
caracteriza a la orden: el de estar siempre dispuestos a obedecer y servir al papa. Son ellos los
únicos que pueden desempeñar cargos superiores y participar en las congregaciones generales.
Los coadjutores temporales son aquellos que completan el noviciado para ser hermanos laicos, y
tienen a su cargo sobre todo tareas de administración de los bienes temporales; estos fueron
muy numerosos en América y jugaron un rol muy importante en el Paraguay, sobre todo en la
administración de colegios y haciendas.
Durante el período en estudio los miembros de la Compañía de Jesús vivían y
desempeñaban funciones en colegios y noviciados y, como en el caso de América, en misiones,
reducciones o aldeias (en la América portuguesa), y en establecimientos relacionados con los
colegios, como las estancias o haciendas. El padre general de la orden (Praepositus generalis)
era quien designaba a los padres provinciales, rectores, prepósitos (directores de las casas
profesas) y superiores (directores de residencias). Tenía además la potestad de enviar
visitadores para que inspeccionaran las provincias, y era quien tenía siempre la decisión final
sobre quién ingresaba o no la orden; podía también disponer la separación de aquellos
miembros que no le parecieran idóneos para pertenecer a ella, independientemente del grado
que estos tuvieran dentro de Compañía.
Desde los inicios de la Compañía de Jesús coexisten la estricta exigencia de pobreza
personal con la preocupación por las cuestiones financieras, sin que esto implique contradicción
alguna. La correcta y eficaz administración de los bienes temporales será lo que permitirá
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garantizar la subsistencia de las instituciones de enseñanza, y es por esta razón que las
instrucciones establecen que los rectores de los colegios deban poseer sólidos conocimientos
económicos y de administración. En cuanto a los aspectos políticos, Mörner sintetiza de manera
clara lo que sucedía en la provincia en el siglo XVII, y las contradicciones entre las disposiciones y
lo que en realidad sucedía en la práctica:
Según lo establecido inicialmente, en 1594, por la Congregación General, el propósito de
la Orden de difundir la Fe resultaría seriamente dañado y la Orden en sí correría peligro
si intervenía en asuntos propios del ámbito político y de las autoridades temporales.
Muy pronto, sin embargo, los jesuítas se lanzaron a conquistar para su causa el apoyo
de poderosos, príncipes y nobles, en virtud de su preparación intelectual sin parangón y
del origen aristocrático de muchos de sus miembros, lograron importantes triunfos. No
transcurrió mucho tiempo a partir de esta etapa, hasta el momento en que los jesuítas
admitieron comprometerse en servicios de interés político. Así surgieron frecuentes
antagonismos de carácter nacional dentro de la Orden, que, no obstante, han sido
objeto de mínima atención por parte de los investigadores. (Mörner, 1968, p. 19)

4.2 La Provincia Jesuítica del Paraguay: sus límites y su historia

La colonización del territorio que hoy conocemos como Paraguay comienza de manera
sistemática en 1537, producto de las desesperadas búsquedas de oro y otros metales preciosos
y, sobre todo, de un error de cálculo: el fracasado intento de llegar a los tesoros de los incas
entrando por el Río de la Plata, tomando como base la recién fundada Buenos Aires. Domingo
Martínez de Irala, quien encabezaba dicha expedición, al descubrir que Pizarro se le había
adelantado y se había adueñado ya del imperio de los incas, se vio obligado a volver a Asunción;
allí transforma en lugar de residencia permanente el fuerte que había sido fundado como lugar
transitorio de abastecimiento en el trayecto hacia el oro del Perú. Se pensó que quizás esta
plaza fuerte de Asunción podría servir en futuras expediciones en busca del oro del Amazonas.
A pesar de su escasa importancia económica Asunción desempeñó desde sus inicios un
rol clave en la política de España para la vastísima región de la parte central y sur de
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Sudamérica, en tanto fue a la vez bastión de frontera contra los intentos de expansión de
Portugal, y de avance sobre las tribus chaqueñas. Las características de zona de frontera -el
aislamiento, la pobreza, la falta total de comunicación con la Península- signaron desde el
comienzo el estatus de toda esta región15. Tan grande era el abandono y la falta de
comunicación con la Corona que en 1564 el gobernador Francisco Ortiz de Vergara y el primer
obispo de Asunción, el franciscano fray Pedro Fernández de la Torre, emprendieron el viaje
hacia el Perú en busca de ayuda. Encabezaban una numerosa delegación que finalmente entró
en el Perú en 1565 para solicitarle a la Audiencia de Charcas ayuda para la provincia. Los
peticionantes lograron interesar a la Audiencia mostrando piedras preciosas que habrían sido
extraídas de minas existentes en el Guairá, y para cuya explotación se necesitaban más
operarios. Esto despertó el interés de la Corona por la desatendida provincia del Paraguay, y se
envía como primer Adelantado de la provincia a Juan Ortiz de Zárate, un poderoso hacendado
del Perú que había dejado todos sus bienes para solicitar a España que le fuera otorgada la
gobernación del Paraguay. Ortiz de Zárate llega a Asunción en 1575 con un contingente
severamente diezmado por el hambre y por las luchas con los indígenas; con él llegan los
franciscanos Alonso de San Buenaventura y Luis de Bolaños, quienes habrían de fundar las
primeras reducciones de indios en el Paraguay. Bolaños será, además, el primer traductor del
catecismo del Concilio de Trento al guaraní, adoptado después como catecismo oficial en dicha
lengua.

15

Garavaglia la define como “una verdadera frontera geográfica, social y económicamente”
(Gravaglia, 1983, p. 123). En primer lugar, es frontera de la expansión de la corona española,
justamente en un momento de gran expansión. Otra característica de su situación de frontera es
la falta de autoridad generalizada en la región, donde –tal como se recalca siempre en las
comunicaciones de la Compañía de Jesús- las ordenanzas respecto de la condición del indígena
no se respetan nunca, y es violada por las mismas autoridades. Se trata de una región “donde la
inseguridad de vidas y haciendas es algo cotidiano” (p. 126).
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Pero tan pronto como se comprobó que el oro y la plata no existían dejaron de llegar
españoles a la Provincia del Paraguay y su situación de territorio marginal se acrecentó aún más.
Esta provincia comprendía al momento de su fundación, en 1541, más de la mitad del territorio
de Sudamérica: sus límites iban desde la región amazónica al norte, hasta el estrecho de
Magallanes al sur, por el este la línea de Tordesillas, y doscientas leguas de costa sobre el
Pacífico al oeste. Es decir que la denominada “provincia gigante de las Indias” abarcaba los
territorios que hoy en día ocupan Argentina, Paraguay, Uruguay, los territorios del sur de Brasil
que en ese momento pertenecían a España, y sur y centro de Bolivia. La Provincia Jesuítica del
Paraguay –denominada también Paraquaria – , por otra parte, comprendía al momento de su
establecimiento efectivo en 1607 la totalidad de los territorios al sur del virreinato del Perú que
en ese momento estaban en poder de la Corona de España, hasta el estrecho de Magallanes.
Debido a las dificultades de comunicación se separó en 1623 Chile, constituyendo una provincia
independiente de la del Perú y de la del Paraguay.
Fue en la zona del Tucumán donde comenzó la actividad misional de la Compañía de
Jesús en estos vastísimos territorios. Había en ese entonces en la región ya trabajando
dominicos, franciscanos y mercedarios cuando el obispo de Tucumán, Fray Francisco de Vitoria
(o Victoria), de la orden dominica, les solicitó a los padres provinciales de Perú y del Brasil
misioneros para trabajar en su diócesis. A principios de 1587 llegan por el puerto de Buenos
Aires el napolitano Leonardo Arminio (el superior), los portugueses Manuel de Ortega y Esteban
de Grãa, el catalán Juan Saloni, y el irlandés Tomás Fields (Morales, 2005, p. 39*). Pero las
consideraciones políticas y las polémicas internas a la orden signaron desde sus inicios mismos
esta provincia, ubicada en gran parte en territorios en permanente litigio. El P. Guillermo
Furlong relata de la siguiente manera el polémico proceso que dio lugar a la fundación de la
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Provincia Jesuítica del Paraguay, en el cual las consideraciones de índole lingüística y política
resultaron claves16:
En conformidad con los deseos del Obispo de Tucumán, llegaron a Buenos Aires, en
enero de 1587 ... los jesuitas portugueses Padre Leonardo Armini, Manuel Ortega, Juan
Saloni, Tomás Fields y Esteban Grao, ... les sorprendió la noticia de que, hacía año y
medio, habían llegado y se hallaban en estas regiones dos jesuitas españoles, los Padres
Francisco de Angulo y Alonso Barzana, enviados por el Provincial del Perú, de acuerdo a
la anterior petición del Obispo Victoria. Para concertar los planes de acción, reuniéronse
unos y otros en Córdoba, en abril de 1587, y como resultado quedó determinado que los
venidos del Brasil volvieran a su tierra de origen, ya que las regiones del Río de la Plata y
Tucumán habrían de depender del Perú. Tres meses antes así lo había declarado el
General de la Compañía, quien secundando en esto la política de Felipe II, no quería que
hubiese mezcla de portugueses con españoles.
Armini, que era Superior de los que habían venido del Brasil, regresó casi de
inmediato a ese país, y mientras los Padres venidos del Perú se ocupaban en los
ministerios espirituales con los españoles y con los indios del Tucumán, los venidos del
Brasil, como conocedores del idioma de los indios Guaraníes, se trasladaron al Paraguay,
pues habían preferido permanecer en estas regiones que volver a las brasileras.
Hubo un momento en que el único jesuita de los venidos del Brasil residente en
el Paraguay era el padre Fields, y fue entonces cuando el Visitador Padre Páez, que
había llegado del Perú en 1599, pensó entregar a los Jesuitas del Brasil la misión o
región del Paraguay. El mismo Fields apoyaba esta determinación, por ser más fáciles,
según él, las comunicaciones con el Brasil que con el Perú.
El 25 de setiembre de 1604, y de acuerdo a los pareceres de los Padres Páez y
Fields, exponía el Padre Tolosa, Viceprovincial del Brasil, la conveniencia de enviar
misioneros al Paraguay y solicitaba del General de la Compañía que incorporara esa
misión a su jurisdicción brasilera. ... El General de la Compañía no secundó este proyecto
lusitano, sino que en 1607 creó la Provincia del Paraguay (Furlong, 1962, p. 29).
El P. Furlong reproduce también fragmentos de una carta escrita por el propio Ignacio
de Loyola el 3 de marzo de 1556, dirigida al P. Pedro de Rivadeneira, entonces en la Corte de
Felipe II en Flandes:
Envió el dicho Padre Nóbrega dos de nuestra Compañía a predicar y bautizar entre los
dichos carijós, porque no viniesen con tanto riesgo a buscarlos, y por mover otros
muchos, y se ha comenzado gran conversión en ellos. Uno se llama Pedro Correa, la
mejor lengua [o lenguaraz] que los nuestros tenían, y un hombre de gran virtud; y
habiendo hecho mucho fruto, quiso Dios que con su muerte abriese el camino para la
vida espiritual de muchos, y así otros indios que eran contrarios y enemigos de la paz,
que los mataron a flechazos [...] El Padre Nóbrega estaba determinado de ir él mismo al
16

Probablemente Furlong designa aquí como “jesuitas portugueses” a aquellos que habían sido
enviados desde Portugal, no necesariamente nacidos allí.
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Paraguay, y podrá ser que acepte ahí un colegio o casa, para poder desde ella enviar por
todos los contornos gente que predique y bautice y ayude a aquella gentilidad... Si se
toma allí asiento, será menester que los Nuestros sean ayudados del favor de su
Magestad. (Furlong , 1962, p. 26)
Los jesuitas provenientes de Perú y del Brasil se reunieron en abril de 1587 en la ciudad
de Córdoba para considerar la situación. Se decidió que los PP. Angulo y Barzana se quedaran en
el Tucumán para ser instruidos en las lenguas lule y tonocote, y que los PP. Saloni, Ortega, y
Fields pasaran a misionar en zonas donde se hablaba guaraní, ya que los tres eran expertos en la
denominada lingoa geral de los indios en Brasil, es decir el tupí. Según Lozano estos padres
llegaron a Asunción el 11 de agosto de 1588, donde fueron recibidos con grandes honores por
el Obispo de la Asunción, quien antes había manifestado deseos de contar con la Compañía de
Jesús en sus territorios. Dice Lozano:
A la primera conferencia los dos padres, Arminio, superior de los que venían del Brasil, y
Esteban de Gram, preciados de Portugueses, el uno por genio, y el otro por naturaleza,
significaron el desagrado, que les causaba haber sido llamados a recoger una mies, en
que ya habían metido la hoz los padres castellanos, y resolvieron dar parte a su
Provincial, para que dispusiese de sus personas, quedando en el ínterin sujetos al que
allí era Superior, como fieles Hijos de la Compañía y como disponían nuestras Reglas.
(Lozano, I, p. 27)

En carta dirigida al General Acquaviva en 1601 el P. Fields propone nuevamente que
sean los padres de la Provincia del Brasil quienes se ocupen de misionar en Paraguay. Los
motivos aducidos son la cercanía y las ventajas para las comunicaciones, y el conocimiento de
lenguas:
A V.P. como único remedio acudimos y suplicamos, por las llagas de Cristo, que ponga
orden en esta provincia, que no hay remedio del Perú, y no hay otro sino es del Brasil,
que es su propio... Y así, Padre Nuestro, con palabras nos consuelan y nos ayudan
nuestros padres del Perú, ni hay otra esperanza hasta que V.P. entregue a los nuestros
padres del Brasil, que son propios obreros de ella, por estar cerquita a esta tierra. 15
días de camino de Buenos Aires está el Brasil. (Furlong, 1971, p. 71, citado en Morales,
2005, p. 41*)
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Esto mismo sugería el visitador Páez, para quien las distancias y las dificultades de
comunicación eran la principal causa de la difícil situación que vivía en ese momento la Provincia
del Perú, y en especial la causa del creciente número de expulsados de la orden (Morales, 2005,
p. 41*). En la sexta congregación provincial, realizada en 1600, se sugiere -en vistas de su
excesiva extensión- dividir la Provincia del Perú, entregar Paraguay a la Provincia del Brasil, y
fundar la Provincia del Nuevo Reino de Granada. En carta del 29 de setiembre de 1604,
siguiendo las recomendaciones del visitador Páez y del P. Fields, el P. Ignacio Tolosa,
viceprovincial del Brasil, le solicita al General Acquaviva que Paraguay se incorpore al Brasil,
dadas las dificultades que había manifestado el Provincial del Perú para hacerse cargo de dichos
territorios. Pero en 1607 el P. Acquaviva decide no dejar estos territorios bajo la jurisdicción del
Brasil y crear, en cambio, la Provincia del Paraguay, designando al P. Diego de Torres Bollo como
primer provincial.
Los primeros jesuitas traídos por el P. Provincial Diego de Torres desde el Perú fueron
los padres Diego González Holguín, natural de Cáceres , particularmente destacado como
lengua; Luis de Leiva, de Castilla la Vieja; Juan Domingo, de Mallorca; Francisco Vásquez de la
Mota, de Belmonte de la Mancha; Juan Pastor, de Albarracín; Juan Bautista Ferrufino, de Milán;
Marco Antonio Deiotaro, de Nápoles; Melchor Venegas, de Santiago de Chile; Lope de
Mendoza, de Castilla la Vieja; Horacio Vecchi, de Toscana, y Vicente Grifi, de Italia. Como
Hermanos Coadjutores llegaron Bernardo Rodríguez, de Andalucía y Miguel Acosta, y también
los novicios escolares Pedro Romero, de Sevilla; Baltasar Duarte, del Nuevo Reino de Granada, y
Antonio Ruiz de Montoya, de Lima (Pastells, II, p. 223).
En carta dirigida al P. González Holguín, el General Claudio Acquaviva escribía en 1608:
Del buen animo con que V.R. escrive en una de Mayo del año passado que va en
compañia del Padre Diego de Torres a dar principio a essa nueva Provincia, esperamos
aca muy gran fruto spiritual en los Indios, y no menor servicio de Nuestro Señor, a quien
le a hecho V.R. con la impression de la arte y vocabulario en la lengua general del Piru, y
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lo hara con su empleo en essas partes tan destituidas de operarios, de que tenemos
cuento y memoria que sean proveidos embiando algunos en las occasiones que le
offrecieren, y ayudando en lo que pudieremos para que esso se vaya assentando tan
bien como se dessea, la suma necessidad dessas almas a bienestar, y del Brasil les
acudira con algunos sugetos que por saber ya la lengua podran ayudar desde luego al
mismo fin. (Morales, 2005, pp. 3-4)

Las circunstancias creadas con el doble ingreso de jesuitas para misionar en el Paraguay a
instancias del obispo Victoria, que terminaron generando la creación de la Provincia del
Paraguay, son complejas y motivo de discusión aun en la actualidad; involucran factores
políticos y económicos con los cuales se entrelazan también factores lingüísticos17.

17

Mörner relata de la siguiente manera ese proceso, hacia finales del S. XVI, y le atribuye al
Provincial Nóbrega intencionalidades y lealtades patrióticas hacia Portugal: “Por entonces, unos
españoles de Asunción habían llegado ya a San Vicente y, según los miembros portugueses de la
Orden, instaron a los jesuítas a ir al Paraguay para ocuparse del cuidado espiritual de indios y
blancos. Nóbrega, el padre provincial, se mostró entusiasmado ante el proyecto, especialmente
porque, como patriota portugués, vislumbraba la posibilidad de intensificar así los reclamos de
Portugal sobre el Paraguay que, por cierto, se hallaba dentro de la siempre variable Línea de
Demarcación. El gobernador general de Brasil, sin embargo, se opuso al proyecto,
principalmente para evitar la dispersión de los modestos recursos de la colonia; el problema
pasó, en consecuencia, a consideración de los superiores de la Orden Jesuítica. En 1556, el
secretario de Loyola analizó la situación en una carta dirigida a un jesuíta de la corte de Felipe II:
allí sostiene que si Nóbrega envía sacerdotes al Paraguay, ha de contar con la previa
autorización expresa del rey de España. Todos los intentos de los jesuítas en pos de la obtención
de tal permiso del Consejo de Indias resultaron infructuosos.
Francisco de Victoria, un dominicano portugués de origen judío, que antes de
convertirse en religioso había actuado como comerciante en Perú, fue el obispo de Tucumán en
la década de 1580. ...En 1585 envió el primer barco de carga desde el Río de la Plata a Brasil: por
medio de ese barco dirigió, asimismo, un mensaje al jesuíta provincial de Bahía solicitando
sacerdotes dispuestos a trabajar en las misiones de la región del Plata y, simultáneamente
formuló un pedido similar al provincial peruano. ... Unos pocos [de los establecidos en el Perú]
llegaron a Tucumán en 1585; dos años más tarde, procedente de Brasil, arribó un nuevo grupo a
bordo de la nave de Victoria, tras haber sido ésta interceptada por piratas ingleses que se
apoderaron de todos los bienes pertenecientes a los jesuítas y al obispo. ... De acuerdo con las
instrucciones generales de Felipe II que establecían la separación de las misiones españolas y las
portuguesas, Aquaviva, General de la Orden, emitió un decreto, según el cual, la región del Río
de la Plata pertenecía a Perú, lo que, al menos provisionalmente, resolvía el problema.
Resulta muy difícil discernir los motivos a los que obedecía la actitud de Victoria: es
decir, si su requerimiento simultáneo de jesuítas a Brasil y Perú respondía a la necesidad de
misioneros, que es en sí suficiente razón, o si, al menos parcialmente, implicaba un intento de
estrechar los vínculos comerciales, entonces muy importantes, entre Perú y Brasil. Hacia 1588
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4.3 Los intérpretes en los ministerios de indios

En Aspectos lingüísticos del descubrimiento y de la conquista (1988), Emma Martinell
Gifre detalla y analiza las que considera fueron las funciones más importantes del intérprete
durante la conquista de América; estas, sin duda, iban mucho más allá de cómo se
conceptualiza habitualmente la labor del intérprete hoy en día: orientador y guía en los caminos
(baqueano), guía comercial y contratista con los indios, educador, copartícipe en la tareas de
evangelización y administración de sacramentos, agente cultural y político, embajador y
ayudante de escribano en los requerimientos, mediador cultural en toda acepción posible.
Cuando se considera, por lo tanto, el rol del intérprete durante la época de la colonia es
necesario tener en cuenta que el concepto mismo de intérprete tiene en algunos casos puntos
de contacto con su concepción moderna (en ocasiones, de una modernidad que asombra), pero
en otras la excede, o difiere de ella. La labor del intérprete que acompaña la expedición de
conquista y sobre el cual recae la función de leer el Requerimiento, el intérprete oficial,
imprescindible para el desempeño de las tareas de gobierno y para la administración de justicia
en las audiencias está sujeto a una estricta normativa18. Existían, además, intérpretes que

Victoria renunció a su obispado y regresó a España” (Mörner,1968, pp. 30- 31). Mörner se apoya
en Leite (1938, I, pp. 333-347) y Mateos (1944, pp. 129-135).
18

El estatuto de los intérpretes que se desempeñaban en las audiencias se regía por las
ordenanzas establecidas por el Consejo de Indias en 1563 (Solano, 1991, pp. 62-64). Allí se
regula lo concerniente a la toma de juramento de fidelidad, prohibición de aceptación de
dádivas, remuneraciones, horarios de trabajo, y limitaciones de sus funciones. La Recopilación
de Indias, de 1680, brinda también información sobre la legislación del trabajo de los
intérpretes. Estos estaban comprendidos entre los oficiales menores de las Audiencias, y
además de conocer las lenguas que traducían debían tener buena moral, ser fieles, cristianos y
bondadosos; estaban obligados a prestar juramento de que usarían bien su oficio y si así no lo
hacían eran castigados por perjurio, perdiendo el oficio y viéndose obligados a pagar daños e
intereses. Tan importantes eran los cargos de intérpretes de las Audiencias que no podían ser
nombrados únicamente por gobernadores, corregidores o alcaldes mayores de las ciudades sino
que se requería voto y aprobación del Cabildo o de la comunidad de indios. Una vez nombrados,
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acompañaban a las autoridades civiles y eclesiásticas en sus visitas e inspecciones; su trabajo no
estaba regulado como el de los intérpretes oficiales, sino que eran elegidos por las propias
autoridades (Solano, 1991, p. XXXVII). Pero el intérprete que acompaña y trabaja en la labor
misional hace también posible, como lo demuestra Mörner (1968), no solo el avance de la
empresa militar y económica de la Corona, sino también el de la empresa comercial de la
incipiente sociedad criolla. Más importante se vuelve aún esta función, en una región signada
por el aislamiento y la incomunicación con la Península y con los centros de comercio más
importantes en América, así como por el permanente asedio de tribus indígenas hostiles que
bloquean las rutas de comercio más lucrativas19.
Las órdenes misioneras comprendieron rápidamente la importancia de los factores
lingüísticos para poder alcanzar sus objetivos misionales, y también políticos y económicos. Su
política lingüística que, como la define Sueiro (2002), es conciliadora e indigenista, de
aproximación a las lenguas indígenas no es, por cierto, totalmente uniforme ni está exenta de
contradicciones que interactúan, a la vez, con las tensiones de políticas de gobierno de la corona
de España en lo que se refiere a la imposición del español o la enseñanza en lenguas indígenas.
Por ejemplo, el P. Diego Álvarez de Paz, que fue provincial del Perú entre 1616 y 1620, mantuvo
con el P. Diego de Torres importantes discrepancias sobre la obligatoriedad del conocimiento de
solamente mediante motivos muy graves podían ser destituidos de su cargo (Arnaud, 1950, p.
63). Las audiencias locales podían también –y de hecho lo hacían- crear sus propias ordenanzas
para el trabajo de los intérpretes, de acuerdo con la legislación existente hasta ese momento
para las Indias, y tomando como modelo las ordenanzas por las que se regían otras Audiencias
(Arnaud, 1950, p. 62).
19

En palabras de Astrain: “Y no sólo debían ir al lado del capitán español, para reprimir los
desmanes de la soldadesca y evangelizar al salvaje á quien subyugaban las armas, sino que,
imitando á San Francisco Javier, que se lanzó dentro de la capital del Japón, sin tener en su
compañía ningún militar que le apoyara, habían de penetrar los misioneros jesuítas, como el P.
Segura en la Florida y los PP. Montoya y Lorenzana en el Paraguay, hasta regiones desconocidas
y países mediterráneos, llevando el santo crucifijo adonde nunca llegó la espada del soldado.”
(Astrain, I, p. CX)
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lenguas indígenas entre los misioneros que pasaban a América. El P. Álvarez sostenía que debían
existir diferencias entre quienes misionaban entre indios y quienes misionaban entre españoles.
No había razón, argumentaba, para que estos últimos aprendieran lenguas indígenas y tuvieran
que “confesar quatro indieçuelos”(Monumenta Peruana, 7, p. 611, citado en Coello, 2011, p.
64).
Por otra parte, la política lingüística de la corona española durante la era de los
Habsburgo es compleja y en apariencia contradictoria; coexisten en ella –a veces incluso en la
misma Cédula Real- la exigencia de que los misioneros conozcan y prediquen en lenguas
indígenas, con la exigencia de enseñar el español de manera voluntaria, y también con la
exigencia de su enseñanza de manera obligatoria20. Las razones esgrimidas para la enseñanza
del español aluden sobre todo a la poca capacidad que tenían las lenguas indígenas de expresar
sin errores los conceptos cristianos. En junio de 1596 el Consejo de Indias realiza una consulta
con Felipe II sobre las causas que llevan a ordenar que los indios hablen en lengua castellana.
Este documento es particularmente interesante porque en buena medida resume los
argumentos y las actitudes de la Corona respecto a la enseñanza de lenguas indígenas y del
español. El Consejo de Indias expone acerca de la existencia de cátedras de lenguas indígenas y
de la obligación de su conocimiento por parte de los párrocos de indios. Explica también que

20

Por ejemplo, en Real Cédula de 1596: “Porque se ha entendido que en la mayor y mas
perfecta lengua de los indios no se pueden explicar bien, ni con propiedad, los misterios de la fe
sino con grandes absurdos e imperfecciones; y aunque esten fundadas cátedras donde sean
enseñados los sacerdotes que hubieren de doctrinar a los indios, no es remedio bastante por ser
grande la variedad de las lenguas, y lo que sería introducir la castellana como la mas común y
capaz, os mando que con la mejor orden que se pueda, o pudiere, y que a los indios sea de
menor molestia, y sin costa suya, hagan poner maestros para los que voluntariamente quisieran
aprender la lengua castellana: que esto podrían hacer los sacristanes, así como en nuestros
Reinos en las aldeas enseñan a leer y escribir la doctrina. Y asimismo tendréis particular cuidado
se guarde lo que esta mandado cerca de que no se provean los curatos sino en personas que
sepan muy bien la lengua de los indios, que hubieren de enseñar: que esto, como cosa de tanta
obligación y escrúpulo, es lo que principalmente os encargo por lo que toca a la buena
instrucción y cristiandad de los indios” (Solano, 1991, p. 110).
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siempre se ha procurado que haya sacerdotes seculares y reglares que hablen dichas lenguas a
los efectos de adoctrinar a los indios, para lo cual se fundaron cátedras de lenguas. Pero a pesar
de esto, argumenta el Consejo, nunca se ha logrado llegar a la perfección que conviene, y hay
mucha falta en la doctrina de los indios “porque los que la saben bien son mestizos y criollos que
allá se han ordenado y entrado en la religión, que como las indias los crían y enseñan sus
lenguas desde la niñez la saben bien, no siendo estos los que se requieren para el enseñamiento
de los indios. Y los que van de acá ya hombres son pocos los que la aprenden” (Solano, 1991,
pp. 113-114). A estos inconvenientes se añaden dos más, de gran importancia: la existencia en
las Indias de numerosas lenguas, además de las lenguas generales y, lo principal y de más
consideración, dice el Consejo, “es que en la mejor y mas perfecta lengua de los indios no se
pueden explicar bien y con propiedad los misterios de la fe, sino con grandes absurdos e
imperfecciones” (p. 115). En vista de esto se considera conveniente introducir la lengua
castellana “como mas común y capaz” (p. 115). Considerando las razones anteriores el rey
resuelve no apremiar a los indios a dejar su lengua natural, y no proveer curatos sino a los que
hablen las lenguas indígenas, de modo que los indios puedan conservar sus propias lenguas “con
que aprenden sus idolatrías y supersticiones pasadas de sus mayores” (p. 115). Pero a la vez
ordena proveer maestros para los que voluntariamente quieran aprender la castellana, y
puedan también “leer en romance castellano, para que deprendiéndolo de esta manera desde
la niñez, hablen y entiendan esta lengua, dejen y olviden la propia, procurando que esto
entienda no solo con los niños, sino con los de todas las edades” (p. 115). La Real Cédula
establece castigos y penas graves, principalmente para aquellos caciques que contravinieran la
orden o que fueran remisos en cumplirla, y establece además “que pierda el cacicazgo y todas
las otras honras, prerrogativas y nobleza de que goza el que aquí adelante hablare o consintiere
hablar a los indios del dicho cacicazgo en su propia lengua” (p. 115). Queda en este documento
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expresada claramente la complejidad de la situación lingüística sobre la que se intenta legislar y
planificar; las políticas lingüísticas que se generan, si bien pueden parecer paradójicas en su
formulación, resultan en realidad complementarias en cuanto a su función. En la práctica su
aplicación dio lugar -como era de esperarse- a una diversidad importante de situaciones, debido
a la variada gama de factores geográficos, sociales, políticos, económicos que incidieron, y
debido también a los diferentes criterios lingüísticos que en la práctica aplicaron, ya desde el
inicio de la conquista, las diferentes órdenes religiosas.
Pero, a pesar de conflictos y contradicciones, es posible afirmar que para el momento en
que la Compañía de Jesús ingresa en el Paraguay en toda América la tarea de misionización se
basa de manera generalizada en el aprendizaje de lenguas indígenas por parte de los
misioneros. Y a pesar de que los concilios y sínodos provinciales recomienden también la
enseñanza del español, reafirman a la vez de manera contundente y repetida la obligatoriedad
de que los misioneros de indios aprendan lenguas indígenas. En especial lo hace el Tercer
Concilio de Lima, realizado en 1583, en el cual la Compañía de Jesús, a través de las actuaciones
de los PP. Acosta y Atienza, jugó un rol preponderante21.
El Tercer Concilio Limense, como observa Consuelo Alfaro Lagorio (2008), recoge
experiencias de los dos concilios anteriores (en especial del segundo) y “constituye una
respuesta a la urgencia de normar las situaciones de contacto interétnico que incluye la
21

Una carta del Padre Provincial del Perú al padre General, resume la participación jesuita en
este concilio: “Los padres conciliares consultaron a los nuestros y siguieron sus dictámenes en
todas las cuestiones específicas difíciles. La mayoría de las cosas propuestas por los nuestros
para provecho tanto de los españoles como de los indios, fueron decretadas palabra por
palabra. … Pusieron esta carga sobre los hombros de nuestra Compañía y se realizó merced a la
gran diligencia, el increíble trabajo y desvelos del padre José Acosta y otros dos padres muy
peritos en la lengua india, dando constancia de ello muchas personas religiosas y laicas que lo
comprobaron a fondo. Pues aparte de que el trabajo supone en sí una gran erudición, la lengua
india es en gran parte brillante por la propiedad de sus vocablos. Lo cual en verdad fue de gran
utilidad, pues así los indios pudieron conocer con suficiencia las verdades de nuestra fe, cuando
antes habían surgido errores y dificultades por el descuido de intérpretes ignorantes y por causa
de la diversidad de opiniones.” (Monumenta Peruana, III, p. 624, citado en Melià 2003, p. 47)
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discusión sobre lenguas, en un momento de cambio, cuando las lenguas vulgares están
comenzando a conquistar espacios públicos dentro de la administración clerical” (p. 2). Las
tensiones y contradicciones entre el uso de las lenguas indígenas y la enseñanza de castellano
que se intenta resolver son las que pueden observarse en la Real Cédula de 1596 citada más
arriba. Ya en el Primer Concilio de Lima (1551-1552) se había establecido que el misionero debía
conocer la lengua indígena; se argumenta entonces que los indios tiene el derecho a poder
comprender la lengua en que se les administran los sacramentos, los cuales por otra parte, solo
están adecuadamente administrados si los evangelizados comprenden cabalmente lo que están
haciendo22. Sin embargo, a la vez aparece ya también en este primer concilio limense la
indicación de enseñar español a los indios, en concordancia con las “Disposiciones
complementarias de las Leyes de Indias”, de Carlos V, que en 1550 establecían que se les
enseñara a los hijos de caciques en castellano. La recomendación de enseñar en castellano a los
indios como forma de impartir “policía” (civilidad y buenas costumbres), y como solución para la
diversidad de lenguas ante la no existencia de lenguas generales23, se repite a lo largo de los
años en cédulas reales24 y documentos de oficiales de la Corona25. Esta política seguirá

22

“Es justo que entiendan lo que en el bautismo reciben y sepan lo que en el catecismo y sepan
lo que en el catecismo se pregunta. ... Los catecismos y preguntas que se les hicieren sean en
lengua que lo entiendan, y ellos propios respondan a ello.” (Mateos, 1950, p. 22)
23

Así se quejaba, por ejemplo, el P. Fernández: “Y á la verdad, lo que más espanta y detiene el
celo de operarios muy fervorosos, es tanta diversidad de lenguas, pues á cada paso se
encuentran en estos pueblos una ranchería de cien familias, á lo más, que tiene lenguaje muy
diverso de los otros del contorno, causa de quesean tantas las lenguas, que parece increíble”
(Fernández, 1895, p. 53).
24

Por ejemplo, en Real Cédula al provincial dominico, de 7 de junio de 1550: “Uno de los medios
principales que ha parecido que se debería tomar para conseguir esta obra [la conversión a la fe
católica] y hacer en ella el fruto que deseamos, es procurar que esas gentes sean enseñadas en
nuestra lengua castellana, y que tomen nuestra policía y buenas costumbres, porque por esta
vía con más facilidad podrían entender y ser doctrinados en las cosas de la religión cristiana, y
como los religiosos de vuestra orden que en esa tierra residen, tratan más ordinariamente con
esas gentes y conversan más con ellos, como personas que entienden en su instrucción y
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coexistiendo con la de requerir que solo se ordenen en Indias sacerdotes que conozcan bien las
lenguas de indios, y que hayan pasado con satisfacción sus exámenes26. Nótese, sin embargo,
que al poner el énfasis en la necesidad de que el misionero aprenda lenguas indígenas se está
aludiendo siempre a las consideradas lenguas generales, y no a cualquier lengua indígena. Era el
aprendizaje de estas el considerado imprescindible.
El Segundo Concilio de Lima (1567-1568) insiste aún más que el primero en la necesidad
de predicar en lenguas indígenas, pero es en el Tercer Concilio Provincial de Lima donde la
política lingüística adquiere una trascendencia mayor. Este concilio, realizado en 1583, comienza
en realidad en 1582 y sesiona a lo largo de once meses, una duración sin precedentes. Convoca

conversión, parece que ellos podrían más buenamente entender en enseñar a los dichos indios
la dicha lengua castellana que otras personas, y que lo tomarían con más voluntad y se
sujetarían a la deprender con mayor amor por la afición que les tienen a causa de las buenas
obras que de ellos reciben” (Solano, 1991, p. 49).
25

En carta que envía al rey en 1550 el Oidor de Guatemala, Tomás López Medel: “Que Vuestra
Alteza mande dar orden por todas las vías, como entre estos naturales y en toda esta tierra se
aprenda que hable la lengua castellana nuestra, porque es cosa conveniente y de ello se
seguirán grandes provechos:
Lo primero, que estos serán más y mejor y más presto doctrinados y enseñados, porque
tantos maestros tendrán para su conversión para ser alumbrados en las cosas de Nuestra Fe, y
para la policía de que carecen en las cosas mecánicas; y en lo demás cuantos españoles y
hombres de nuestra lengua hay por acá, que del clérigo, del fraile y del seglar, y de todos
entendiendo nuestra lengua, aprenderán lo uno y lo otro, y todo aquello que han menester así
para su bien espiritual como temporal. ... Son tan varias las lenguas entre estos naturales; que
de cuatro a cuatro leguas, hay su diferencia de hablar y si el clérigo y el fraile, al cabo de algunos
años, alcanza a saber y entender e hablar la lengua de este pueblo, y si la sabe uno, no la saben
mil, y ya que la sepa este, vase mañana o no quiere estar en aquel pueblo donde sabe la lengua
por irse a España o porque se le antoja irse a otra provincia. ... Resultará otro provecho que al
fin tendrá nuestra lengua buena, elegante la que tienen bárbara y sin policía alguna” (Solano
1991, pp. 52-53).
26

En Real Cédula de los obispos de Indias, del 19 de setiembre de 1580: “Rogamos y
encarecemos a los arzobispos y obispos de las Indias, y a los cabildos sedevacantes y a los demás
prelados de las Religiones que no ordenen sacerdotes, ni den licencia para ello a ningún clérigo,
o religioso, que no sepa la lengua general de los indios de su provincia y lleve fe y certificación
del catedrático que leyere la cátedra de que ha cursado en lo que debe enseñar en ella, y por lo
menos un curso entero, aunque el ordenante tenga habilidad y suficiencia en la facultad, que la
santa Iglesia y sagrados cánones mandan” (Solano, 1991, p. 79).
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a obispos, arzobispos, juristas, oficiales de cabildos, y teólogos, entre los que tiene una
actuación destacada el P. José de Acosta, de la Compañía de Jesús. En su sección segunda,
capítulo cuarto, dispone que se traduzca el catecismo oficial al quechua y al aymara27, lo cual se
hizo bajo la supervisión de los PP. Juan de Atienza y José de Acosta.
Las políticas lingüísticas que se ponen en juego a partir del Concilio de Lima con la
decisión de traducir a lenguas indígenas el catecismo oficial del Concilio de Trento, de establecer
a qué lenguas se debe traducir este en primera instancia, cómo debe procederse para su
traducción a otras lenguas, y cómo se harán dichas traducciones, tiene una trascendencia
imposible de sobrestimar para los destinos lingüísticos de la región. Aparecen por primera vez
catecismos oficiales en lenguas indígenas, sujetos a normativas fijadas por el concilio, lo cual
cristaliza el diferente estatus de unas lenguas frente a otras28. Pero también se consagran
determinados métodos de traducción frente a otros, ya que se aplica el mismo criterio que para
el catecismo en castellano: un solo catecismo oficial por lengua. En la epístola que los padres
conciliares dirigen a los fieles de la provincia se explican las consideraciones sobre estas
traducciones que se han ordenado. Se exponen en primer lugar los motivos que las hacen
necesarias: la necesidad de la comprensibilidad de la doctrina y el riesgo seguro que se corre al
permitir que enseñen la doctrina quienes no la conozcan bien, o no conozcan bien la lengua en
la que se va a predicar, teniendo en consideración que son escasos quienes conocen bien
ambas: “siendo las cosas de nuestra santa fe católica tan nuevas para los naturales de estas
27

“Para que los pueblos de indios aún rudos en la religión cristiana más fácil y seguramente se
instruyan en la saludable doctrina de la fe, y para que en todas partes encuentren la misma
forma de doctrina, siguiendo los pasos del concilio de Trento, pareció oportuno dar a luz un
catecismo propio para toda esa provincia, con el cual sean enseñados los Indios conforme a su
capacidad y lo aprendan de memoria, al menos los niños.” (MANSI, XXXVI bis, col. 197, citado en
Melià 2003, p. 44)
28

Difundidas en el Perú, Bolivia, Ecuador y la Argentina, estas traducciones del catecismo que
aparecen a partir del Concilio de Lima se siguieron editando parcialmente hasta el siglo XX,
sobre todo en quechua, con muy pocas adaptaciones.
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partes y tan remotos de su uso y entendimiento, que aunque los muy diestros en la lengua
sienten gran dificultad en hallarles lenguaje con que suficientemente se les puedan declarar:
cierta cosa es que los que son ignorantes de su lengua, -lo que es peor- si pretenden enseñar lo
que no saben les han de hacer formar conceptos errados y ajenos de la verdad de nuestra fe”
(Solano, 1991, p. 85). En razón de lo anterior se decidió realizar una única traducción auténtica
del Catecismo y Doctrina Cristiana, la cual debía ser seguida por todos. Para dicha traducción se
convocó “a personas doctas y hábiles en la lengua” (p. 85), a “los mejores maestros de la lengua
que se han podido juntar” (p. 85), en atención a la “mucha dificultad que hay en declarar cosas
tan difíciles y desusadas a los indios” (p.85). Se resuelve entonces:
proveer y mandarlo con rigor que ninguno use otra traducción, ni enmienda ni añada en
esta cosa alguna, porque aunque hubiere cosas que por ventura se pudieran decir mejor
de otra suerte –que forzoso es que hay siempre en esto de traducción diversas
opiniones ... se ha juzgado y lo es menos inconveniente que se pase por algunas menos
perfección que tenga por ventura la traducción, que no dar lugar a que haya variedad y y
discordias con en las traducciones de la santa escritura saludablemente lo ha proveido la
Iglesia católica. (Solano, 1991, pp. 86-87)

Se ordena, así, que sean las dos lenguas generales de ese reino -“la general de Cuzco,
que llaman Quichua y la Aymara” (p. 85) las que se usen única y exclusivamente para las
traducciones oficiales, aprobadas por el Concilio29. Y en lo que refiere a las otras lenguas,
que hay muchas y muy diversas- está proveido que los prelados en sus sínodos
diocesanos, o con la mejor comodidad que les parezca, hagan junta de lenguas de
personas doctas y religiosas, para que de conformidad se haga la traducción de este
mismo Catecismo. Y hecha así, con la misma autoridad, se publique y nadie use otra
alguna en aquella lengua. (Solano, 1991, p. 86)

Respecto a estas otras lenguas, se establece en el documento conciliar que “para que el
mismo fruto alcance también a quienes usan una lengua diversa de las dichas [generales],

29

En 1584 el P. Juan de Atienza, Provincial del Perú, es quien le comunica al P. General
Acquaviva que los dos catecismos se encontraban ya en prensa, publicación que el rey había
aprobado a solicitud de la Audiencia Real.
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manda a todos los obispos que cada cual en su diócesis procure cuanto antes que el mismo
catecismo sea traducido por intérpretes idóneos y piadosos a las restantes lenguas de su
diócesis y que tal traducción así aprobada por el obispo la reciban unánimemente, sin importar
cualquier otra costumbre en contrario”(Citado en Melià, 2003, p. 45). Los conceptos de
intérpretes “idóneos y piadosos” y de la unicidad del catecismo se contraponen a los peligros
que implican la diversidad de opiniones y el descuido de intérpretes considerados ignorantes.
Fue tarea de la Compañía de Jesús, en la persona del P. José de Acosta, trabajar con padres
lenguas y con otros idóneos para traducir el catecismo30.
En el concilio se pretende dar por zanjadas dos discusiones importantes en curso en ese
momento, y lograr una compleja estrategia de planificación lingüística: garantizar la unidad de
expresión que la Iglesia Católica requiere en tanto institución a partir del Concilio de Trento y, a
la vez, atender a la diversidad lingüística real. Para lograrlo se deben tomar decisiones sobre las
lenguas utilizadas para la instrucción y para la traducción. Con respecto a la lengua para la
instrucción cristiana, como observa Alfaro Lagorio (2008), el Tercer Concilio de Lima refuerza y
reconoce la importancia de la lengua materna en la misión, como parte del proceso educativo:
cada uno debe ser instruido de manera que entienda, el español en español, y el indio en su
lengua. Por esta razón no debe obligarse a ningún indio a aprender ni las oraciones ni el
catecismo en latín. En lo que se refiere a las condiciones requeridas para las traducciones, se
centra la discusión en la unicidad de la fe cristiana -en tanto precepto central tridentino, y

30

Así se expresa el P. Provincial del Perú, Juan de Atienza, en carta de 1584, al P. Acquaviva:
“Pusieron esta carga sobre los hombros de nuestra Compañía y se realizó merced a la gran
diligencia, el increíble trabajo y desvelos del padre José de Acosta y otros dos padres muy
peritos en la lengua india, dando constancia de ello muchas personas religiosas y laicas que lo
comprobaron a fondo. Pues aparte de que el trabajo supone en sí una gran erudición, la lengua
india es en gran parte brillante por la propiedad de sus vocablos. Lo cual en verdad fue de gran
utilidad, pues así los indios pudieron conocer con suficiencia las verdades de nuestra fe, cuando
antes habían surgido errores y dificultades por el descuido de intérpretes ignorantes y por caus
de la diversidad de opiniones.” (Monumenta Peruana, III: 272, citado en Melià, 2003: 47)
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bandera de la Contrarreforma- a la vez que se consagran formalmente aquellas lenguas
seleccionadas para la catequesis con el estatus de lenguas generales. El concepto de ‘lengua
general’ no solo incluye ahora criterios funcionales (como mayor difusión, mutua inteligibilidad
con otras lenguas –como en el caso del tupí y el guaraní), sino que se refuerzan también las
evaluaciones asociadas con las lenguas de prestigio: estas lenguas generales no solo son más
“elegantes”, sino que son aquellas en las cuales la doctrina cristiana puede ser mejor expresada,
argumentándose en ocasiones, incluso, como lo hace Ruiz de Montoya con el guaraní, que
puede llegar a igualar en esto al castellano. Las capacidades expresivas de estas lenguas –y por
lo tanto su capacidad de ser vehículo de la doctrina cristiana- se relacionan con características
culturales que se evalúan desde una perspectiva que privilegia y utiliza a su favor la existencia
de élites gobernantes, y el sedentarismo y la agricultura31. Pero se despliega también una
importante -y efectiva- serie de estrategias para detectar y utilizar aquellas características que
en las propias comunidades indígenas se asocian con variedades de prestigio, estrategias que
incluyen procesos de estandarización y planificación lingüística (traducción, artes, vocabularios,
cartillas de aprendizaje, cátedras de lenguas generales en los colegios).
Sin embargo, señala Albó (1996), a pesar de esta legislación eclesiástica, en la práctica
algunos siguieron enseñando por largo tiempo más en español, e incluso otros usaron
intérpretes: “Si los indios, sobre todo a partir de 1600, recitan ya el catecismo de Lima en
quechua, cuando hasta entonces lo habían hecho en castellano o latín, la explicación que se les
da es siempre en castellano, ya que estaba prohibida toda explicación en quechua que se saliese
de los textos del concilio de Lima” (p. 14).

31

En las primeras Anuas de la provincia, y en particular en las de 1611 y 1612, aparece
información muy abundante sobre el proyecto de implantar reducciones, sobre todo en relación
con la implantación de la agricultura como requisito para ser cristiano.
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4.3.1 Catequización y lenguas indígenas en el Paraguay

En el espíritu del Concilio de Lima se celebra en 1597 el Sínodo Diocesano de Tucumán,
y en 1603 fray Martín Ignacio de Loyola convoca el Primer Sínodo del Paraguay y del Río de la
Plata32, en el cual se adaptarán y aplicarán a esta región las directrices de los concilios de Lima.
Así, este sínodo aprueba e impone como obligatorio el catecismo que el franciscano Luis de
Bolaños había traducido al guaraní. El segundo sínodo, que se realiza en Asunción en 1631,
renueva dicha aprobación. En ese sínodo se realiza una serie de recomendaciones y propuestas
que están directamente relacionadas con las políticas lingüísticas a seguir en la región. En primer
lugar, y a diferencia del Sínodo de Tucumán, se recomienda la reducción de los indios -aun
cuando en esto vaya en contra de los intereses de los encomenderos-, sistema que ya había
sido puesto en práctica por la Compañía de Jesús en el Juli, Perú, y en Paraguay por la orden
franciscana. Además, en algunas de las constituciones se ordena la traducción del catecismo al
guaraní, y se reafirma también la necesidad de enseñar la doctrina cristiana en dicha lengua, y
de que los curas de parroquias conozcan con eminencia al menos el guaraní 33. De esta manera

32

La ocurrencia de los sínodos diocesanos es un fenómeno extendido en América,
especialmente en los siglos XVI y XVII, en cumplimiento del mandato tridentino de que estos se
realizaran en forma anual. Si bien ello era materialmente imposible en la práctica, en la
Provincia del Perú fray Toribio de Mogrovejo los convocaba de manera bastante regular,
además reunir los concilios provinciales. A pesar de la escasa atención que ha recibido su
investigación (con algunas excepciones, como los trabajos de Melià, en especial Melià, 2003), la
trascendencia de los sínodos es enorme si se desea entender la organización de la Iglesia en
América durante el período de la colonia. Los que se suceden entre mediados del siglo XVI y
mediados del XVII son muchas veces sínodos fundacionales (es decir, los primeros en realizarse
en una diócesis), en los cuales se busca establecer los grandes lineamientos misionales en una
región, en especial en lo que tiene que ver con la extirpación de las idolatrías y con estrategias
respecto de la traducción, la catequización en lenguas indígenas, y la organización de las
doctrinas. Para la región del Paraguay el más importante es sin duda el realizado en Asunción en
1603, en el cual se aprueba el catecismo oficial en guaraní, y se propone la reducción de los
indios.
33

Segunda Constitución: “Qué Doctrina y Catecismo se ha de enseñar”.
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el guaraní queda institucionalmente consagrado como la lengua general de la región, no solo en
virtud de su difusión, sino también por características que se consideran inherentes a su
estructura: su claridad y capacidad para transmitir conceptos de la doctrina cristiana, y el no
presentar los obstáculos para su aprendizaje como los que surgen con las lenguas consideradas
dificultosas. Se ordena, además que, dada la torpeza que demuestran algunos indios para
aprender otra lengua que no sea la suya, el que misiona entre indios aprenda de todos modos
al menos algunas preguntas sobre los vicios más frecuentes en dichas lenguas dificultosas a los
efectos de poder confesar. Se expresa claramente la desconfianza en los intérpretes y, en
relación con ello, la necesidad de que los curas párrocos puedan catequizar en lenguas indias,
para lo cual deben conocerlas “con suficiencia”.
Algunas décadas más tarde el sínodo que se celebra en Asunción en 1631 le otorgará en
sus resoluciones un lugar de preeminencia al trabajo lingüístico de la Compañía de Jesús. En este
sínodo se decidirá que, además de enseñárseles el catecismo en español a los españoles y a los
Por haber muchas lenguas en estas provincias, y muy dificultosas que para hacer
muchas lenguas en estas provincias que para hacer traducción en cada una de ellas fuera
confusión grandísima, y muchos indios poco capaces entendieran que cada una de ellas era
diferente en la substancia de la otra, además que hubiera pocos sacerdotes que quisieran
doctrinar por no saber las lenguas nativas de tantas naciones, ordenamos y mandamos que la
Doctrina y Catecismo que se ha de enseñar a los indios sea en la lengua guaraní por ser más
clara y hablarse casi generalmente en estas provincias, para lo cual se dará a cada uno de los
tales curas el suyo encargándoles como se les encarga que vayan aprendiendo las lenguas de sus
feligreses, pues en ellas podrán ser más bien enseñados, y entenderán mejor la Doctrina
cristiana, y por ese camino les oirán con mayor gusto y amor, y porque algunos indios hay tan
incapaces que no pueden acabar de entender otra lengua que la suya, mandamos a los dichos
curas sepan tres o cuatro preguntas de los vicios más usados entre los indios, que doctrinan en
la lengua propia de ellos, para que así puedan darles materia para absolverles, en vida o en el
artículo de la muerte; asimismo mandamos sepan explicar a los indios en su lengua algunos
principales misterios de nuestra santa fe y para poder bautizar a algún adulto en caso de
necesidad aunque faltase intérprete. ... Todos los que se nombraren por Curas de indios sepan
por lo menos la lengua guaraní, con suficiencia, para poder administrar los sacramentos, y
tengan la Doctrina y Catecismo que hizo el padre Fr. Luis de Bolaños, que es el sobredicho, el
cual sepan de memoria, para que todos los Domingos y fiestas lo digan y enseñen a los indios
por sí mismos si no estuvieren legítimamente impedidos, porque de encomendarla a los fiscales
y muchachos para que la digan resulta que los Caciques e indios ladinos tengan por afrenta el
decirla pereciéndoseles cosa de muchachos.” (Melià, 2003, pp. 66-67)
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indios en guaraní, se debe completar la traducción hecha por fray Bolaños. Esto se le
encomienda a la Compañía de Jesús34, pero no llega a concretarse. Además, si bien el énfasis
indiscutido sigue puesto en la importancia de la lengua guaraní como lengua general para la
catequización, se le presta en este sínodo nueva y mayor atención a la posibilidad de la
traducción a las lenguas dificultosas, en especial a las que hablan aquellas tribus sobre las cuales
se tiene especial interés en misionar35 –aquellas que, justamente, presentaban un peligro para
la población de Asunción y bloqueaban rutas de comercio36.

34

“Y porque a la dicha traducción le falta la de los artículos de la fe y salve pide y encarga el
padre Diego de Boroa Rector de la compañía de Jesús procure salga a la luz. Y se comunique la
traducción de los Artículos y salve que hizo el Venerable Roque González de la dicha compañía y
porque el catecismo mayor del dicho santo concilio limense es muy grande provecho, para que
los padres curas puedan predicar e instruir a sus feligreses en los misterios de la fe con los
sermones que contiene, pide y ruega a los muy reverendos padres Diego de Boroa, rector de la
Compañía, y Marcial de Lorenzana, que por cuanto están traducidos por el Venerable padre
Roque González de Santa Cruz procuren que el dicho catecismo se imprima pidiéndose las
licencias necesarias.” (Melià, 2003, p. 73)
35

“Y porque la santo sínodo desea con entrañas de caridad acudir no solo al bien espiritual de
los que saben la lengua guaraní, sino también al de los demás que hablan diferentes lenguas y
pueden venir a convertirse, encarga y pide a los dichos padres, Diego de Boroa, rector de la
Compañía, y Marciel de Lorenzana, hagan dos confesionarios y catecismos, uno para entender a
los guaycurús y catequizarlos y otro para los ñoiguaras y a su señoría del señor obispo pide y
encarga que cuando fuere a la visita de la Villarrica procure se haga un catecismo de la lengua
de los Ybirayaras pues en aquellas partes habrá padres doctos que sepan la dicha lengua.”
(Melià, 2003, p. 73)
36

El caso paradigmático es el de los guaycurúes, con los cuales la Compañía de Jesús venía en
especial misionando casi desde el establecimiento de la Provincia; a pesar de la resistencia de
estos se había logrado establecer una reducción. Las cartas de los padres generales instaban de
manera constante a los provinciales a no abandonar el trabajo en dicha reducción, a pesar de los
informes y quejas que estos enviaban sobre el poco fruto que se sacaba en ellas; en estos casos
se argumenta para seguir manteniendo la reducción de guaycurúes el provecho que de ella
sacaban los españoles al asegurarles la Compañía la pacificación de estos indios hostiles, y cómo
esto resultaba a la vez conveniente para el trabajo de la orden, inmersa ya en una permanente
contienda con los españoles por oponerse al trabajo forzado en la encomienda Por ejemplo, en
carta que el P. General Muzio Vitelleschi dirige al Provincial Pedro de Oñate en 1617: ”Esto
mismo se deve entender en la reduction de los huaicurus; aunque V.R muestra inclinar a que los
nuestros salgan della y la dexen, atento al poco provecho que se ha hecho en tantos años; Digo
lo primero que (aunque pocas) todavia se han ganado algunas almas para el cielo, de niños que
murieron con el santo baptismo. 2.o que en baptizar los adultos conviene ir con mucho tiento
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Como ya se mencionó antes, la identificación de la que se considera la lengua general
para la catequización en una región, con su consiguiente “reducción a artes”, vocabularios, y
traducción de material misional, fue una prioridad para las órdenes en América, abrumadas ya
desde los inicios de la conquista por la diversidad lingüística que presentaba el territorio
americano. Esta diversidad fue considerada un claro signo de salvajismo que era necesario y
posible solucionar para garantizar la salvación y la “policía”. Por ejemplo, en la primera Anua del
Paraguay, escribe el P. Diego de Torres:
Ay encada vna destas tres gouernaciones vna lengua general quees gran aliuio yayuda
para facilitar laconuersion de los yndios La guarani corre no solo elParaguay sino el Brazil
yhasta santa Cruz de la cierra— La Beliche todo Chile exepta lapuia deCuyo quetiene
otras dos otres no mui diferentes una deotra En estapuia Y gouernacion de Tucuman y
aun enmuchos pueblos delas otras dos corre yseentiende la lengua del Peru quellaman
qui Chua o del inga Verdad es queay algunas otras lenguas particulares enesta
gouernacion deTucuman especialme En algunas pro uincias quehasta agora no se han
sujetado como enparticular sedira quando della setratare. (Leonhardt, 1927, p. 8)

Para la Compañía de Jesús en el Paraguay –y esto es un hecho muy conocido- la
predicación en guaraní es una prioridad, como lo es el proceso de “guaranización” de tribus no
reducidas. Este proceso se da, por otra parte, en una sociedad en la cual el guaraní se había
vuelto ya también la lengua de la población que se consideraba a sí misma española. Opina
Melià (2003) que el guaraní presentaba ya al momento de la creación de la Provincia del
Paraguay considerable diversidad dialectal, producto de movimientos migratorios causados por
razones místicas. Pese a esto, la Compañía de Jesús considera en su totalidad a la familia tupísuppuesta la fiereza de la gente y el poco que muestran querer ser ayudados para el bien de sus
almas. 3.o Digo que antes de desampararla, se deve considerar muy mucho; no solo por lo dicho
(que al fin se haze algo en servicio de Dios) sino porque mientras estan los nuestros, se conserva
la paz con los españoles y la ciudad de Assumpcion esta mas segura, lo qual es de estimar. Con
esto Digo lo 4.o y ultimo, que V.R. piense muy bien, y consulte esse negocio y le encomiende
con veras al Señor y si despues parecerciere mejor que se dexe, lo remito a su disposicion; con
condicion que antes de executarlo, lo diga a los ministros reales, y reparando ellos por lo dicho
de la paz y mayor seguridad; repare tambien V.R. y no haga mudança ninguna, avisandome de lo
que se huviere echo y del acuerdo que en esse particular se tomare.” (Morales, 2005, pp. 164165)
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guaraní “tan universal, que domina ambos mares, el del Sur por todo el Brasil, y ciñendo todo el
Perú, con los dos más grandiosos ríos que conoce el orbe, que son el de la Plata cuya boca en
Buenos Aires es de ochenta leguas, y el gran Marañón, a él inferior en nada” (Montoya, 1936, p.
18). A esto se suma la labor misma de la Compañía, como señala Hervás: “Questa lingua, che
dal principio i Gesuiti trovarono comune ad una gran nazione, si è fatta poi più universale,
perchè gl’istessi Gesuiti aggregarono alle Missioni de’Guarani non poche nazioni poi convertite,
che l’impararono” (Hervás y Panduro, 1778, p. 22).

4.3.2 Los intérpretes de la Compañía de Jesús en los ministerios de indios en el Paraguay

El mandato de que el misionero predicara en lengua indígena, para lo cual debía no
solamente saberla, sino saberla “con eminencia” (como sostenía el nuevo provincial del
Paraguay, el P. Diego de Torres Bollo), tenía ya, al momento de ingresar la Compañía de Jesús en
el Paraguay, una larga tradición jesuítica en las misiones del Brasil y también en el Perú.
Aparece ya en las Constituciones de la Compañía de Jesús no solo el mandato de que los
escolares deben ejercitarse “procurando tomar bien la lengua” (Constituciones 4:402:3), sino
también el de establecer en colegios y universidades de la Compañía cátedras de las lenguas
usadas en las regiones en las que se predicaba. Así, en el Capítulo 12, donde se trata “De las
facultades que se han de enseñar en las universidades de la Compañía”, leemos:
Y porque así la doctrina de Teología como el uso della requiere, specialmente en estos
tiempos, cognición de Letras de Humanidad y de las lenguas latina y griega; destas
habrá buenos Maestros y en número sufficiente. Y también de otras, como es la hebrea,
caldea, arábiga y indiana, los podrá haber donde fuesen necessarios o útiles para el fin
dicho, atentas las regiones diversas y causas que para enseñarlas pueden mover.
(Constituciones 4:447 2)
Quando se hiciese diseño en un Colegio o Universidad de preparar suppósitos
para entre Moros o Turcos, la arábiga sería conveniente o la caldea; si para entre Indios,
la indiana; y así de otras por semejantes causas podría haber utilidad mayor en otras
regiones. (Constituciones 4:449 B)
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Desde el punto de vista misional, como vimos, la práctica de predicar en lenguas fue
reforzada de manera sistemática en concilios y sínodos en Indias. Pero la Compañía de Jesús ya
había probado sus criterios en cuanto a intérpretes que supieran la lengua “con eminencia” en
otras posesiones portuguesas antes de pasar al Brasil (Pinheiro, 2008). Por ejemplo, en el Japón
João (Tçuzu) Rodrigues predicó auxiliado por intérpretes, para convertirse luego él mismo en
padre lengua y reducir a arte la lengua nueva37; en el Imperio Mongol Jerônimo Xavier tradujo
al persa ayudado por intérpretes; en la India, los padres Vicente Nazaré, Jorge Carvalho e Tomé,
padres lenguas de la región del Malabar, compusieron en 1554 la primera cartilla en Tamil, y
luego el P. Francisco Xavier y más tarde Henrique Henriques compusieron la primera gramática y
un diccionario de tamil.
En el Paraguay, la Compañía de Jesús pone en práctica experiencias lingüísticas ya
adquiridas en el oriente portugués, pero sobre todo en el Brasil. En esta última provincia la
cuestión de los intermediarios ajenos a la estructura eclesiástica había generado ya a partir del
siglo XVI una serie de polémicas entre los misioneros jesuitas y la Iglesia secular, la más conocida
de ellas, la ocurrida en 1552 entre el obispo Sardinha y el provincial jesuita Nóbrega respecto a
la validez de la confesión por medio de intérpretes. Se aceptó en un principio la confesión
mediante intérprete a condición de que este jurara confidencialidad38. Pero luego la Compañía
de Jesús en el Brasil siguió el camino de formar sus propios lenguas en aldeias y colegios,
37

Dice João Rodrigues en su Arte da lingoa de Japam, “e não europeus como até agora correu
por mais que saibam a língua, os quais além de lhes faltar o principal que é o conhecimento das
letras, e estilo dos livros em que está toda a elegância e propriedade da língua, como são
estranhos não sabem tanto que possam ensinar e aproveitar os discípulos. (Pinheiro, 2008, p.
40)
38

En su momento, la administración de los sacramentos mediante intérprete genera no pocas
discusiones jurídicas y canónicas, que aparecen recogidas, por ejemplo, en el Itinerario para
parrochos de indios, de Alonso de la Peña Montenegro, publicado en Madrid en 1680. El caso de
la confesión mediante intérprete, sin embargo, generó especial atención y opiniones en
conflicto. Se acepta la confesión mediante intérprete como solución preferible ante el peligro de
condenación eterna.
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capacitados para la interpretación, pero también para traducir textos religiosos; estos futuros
intérpretes fueron seleccionados fundamentalmente de entre los indígenas, y en especial entre
los hijos de principales. Estos colegios jesuíticos del Brasil funcionaron, de hecho, en gran
medida como los primeros centros de formación de intérpretes. También se formaban en ellos
en un primer momento huérfanos traídos de Portugal39. El intérprete ajeno a la orden en la
evangelización se considera, en todos los casos, un mal que debe intentar evitarse.
El siguiente extenso fragmento de la primera Carta Anua de la nueva Provincia del
Paraguay, escrito por el P. Diego de Torres ofrece una descripción de la situación en la que se
encontraba al momento de la fundación de la provincia el trabajo de la Compañía de Jesús:
La gouernacion de Chile qV P. a agregado aestapvincia enlaqual asido forsosso poner
ocho sacerdores mas délos cinco qtenian de los pocos que para poblar estotras dos
gouernaciones auia y asi no ay enellas sino ([doze]) ocho en esta gouernacion
deTucuman y nueue en la de Paraguay por manera que entoda la pvincia ay veinte y
nueue sacerdotes y micompañero yyo onze hermanos coadjutores cinco hermanos
estudiantes nacidos en españa quatro enel seminario que aquí selee encordoba y otro
leyendo latin en chile. Ay tanuien en este nouiciado seis hermanos estudiantes cinco
nacidos en chile y vno enel Perú y quatro hermanos coadjutores nouicios tanuien
nacidos en españa yotro antiguo por manera que somos todos los deesta puincia
cinquenta ysiete treinta y vn sacerdotes cinco estudiantes diez nouicios y onze
hermanos coadjutores antiguos délos nouicios seanrreceuido enesteaño seis - Los
39

Nóbrega decide instalar la primera casa jesuítica en San Vicente en 1549, y no en Salvador (en
ese momento sede del gobierno colonial), debido a la disponibilidad de intérpretes en esa
región. Para algunos autores (Barros, 1994b) esto podría indicar que era el tupí hablado por los
colonos de San Vicente la variante dominante en la misión durante el período de Nóbrega. Este
tupí de San Vicente se habría diseminado porque, por ejemplo, dice Barros, varios de estos
lenguas fueron después enviados a fundar misiones a otras regiones, como Espíritu Santo, Bahía
o Sergipe. Más importante aún, los primeros textos religiosos utilizados para la misionización, y
también para la escolarización se elaboraron en San Vicente, y fueron luego divulgados en los
demás colegios jesuíticos. Algunos de quienes llegaron a ser profesores de tupí en el Colegio de
Salvador habían sido originariamente lenguas provenientes de San Vicente. Según Barros “o
perfil do missionário intérprete, esse agente mais imediato da conversão junto aos índios, tem
sua origem no setor bilíngüe do mundo secular colonial e possivelmente falante do tupi de
contato”(Barros, 1994b, p. 23). La autora hace la salvedad, respecto de su hipótesis, de que no
puede en realidad afirmarse sin más que el tupí supraétnico de la misión jesuítica sería la
variedad de tupí hablado por los colonos portugueses de San Vicente, sin tener más datos sobre
qué clase de movilidad tenían estos colonos antes de entrar en la Orden (el hecho de que
ingresaran a la orden en San Vicente, no quiere decir que no hubieran aprendido la lengua en
otras regiones.

78

puestos queyo halle enestas tres gouernaciones quando entreafundar la puincia fueron
quatro— Vn collegio en Sanctiago deChile, dos recidencias en esta gouernaon
deTucuman queson Sanctiago y esta de Córdoba, yotra en la Asumpcion Gouernacion
del Paraguay. Los puestos queauemos añadido son dos Vna rrecidencia enbuenos ayres
quees elpuerto yescala Para ir yuenir despaña y por donde puedeauer mas breue y ciert
acomunicacion con V Pd. Otra recidencia en cinquenta leguas deChile que fue forsosso
para q los nros que entran y salen deaquel Reino ypassan lacordillera tan famossa psu
asperega tengan adonde descansar yse auien ymui principal mente porque de alli
seacuda al reyno déla puincia de Cuyo enqueabra quince mill almas de summo
desamparo como luego se dirá como también de Buenos ayres sepodran conquistar /
Conquistar yganar otras puincias maspobladas queno están lejos de aquel Pu° en estos
seis que edho dos encad agouernacion ydos missiones están diuididos todos los nros los
quales por laynmensa bondad de Dios nro Sr proceden en suaprouecham° muy religiosa
y feruorosame aplicandoselos sacerdotes alos ministerios délos yndios ydeprender sus
lenguas como V P tiene hordenado y susgrandes necesidades piden desuerte que
detodos solos tres o quatro ay queno con fiesen y prediquen en alguna lengua indica y
estos haran lo mesmo dentro dequatro o seis meses conel diuino fauor ayudando para
esto notable me elgran exempio queen ello y todo lo bueno dandoze padres ytalianos
losquales están diuididos enlos seis puestos y dos missiones yay entreellos ylos
españoles summa Vnion yconformídad urgent nos a amarles conparticular afecto- Lo 2.°
queno poco a ayudado atodos para tener grande aprecio de el ministo delos yndios
yabrasar cualesquiera yncomodidades por su saluacion asido el tratadillo qaV P
eenuiado (deprocurandanobis indorum salute que hizo Vnpe deestapuia) yseba leyendo
entodaella enel qual se hanrrecogido yepilogado todas las hordenaciones ymotiuos q V
Pd en sus cartas nos ha enuiado ylo que delauida ydoctrina del R P Xauier vde otros
padres ynro instituto seapodido reducir acosa tan breue. (Leonhardt, 1927, pp. 4- 5)

El “tratadillo” a que hace mención el P. Diego de Torres en este fragmento de la primera
Anua no es la obra del mismo nombre, de autoría del P. José de Acosta. Se trata en realidad del
nombre que le asigna el provincial a un manual escrito por el P. Manuel de Fonseca, misionero
portugués de origen converso, quien misionó en Chile y luego de múltiples conflictos dejó la
Compañía acusado de apóstata. Este tratado nunca fue impreso, pero de manera amplia circuló
en copias manuscritas en una serie de cuadernillos, bajo el título de Tratado de las obligaciones
que tienen los de la Compañía que están en Indias a emplearle en el ministerio de los Indios.
Compuesto por el pade Manuel de Fonseca de la mesma Compañia desta Provincia. En Nuestro
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collegio de Chile. Año de 1608. Tuvo, a pesar de los conflictos en los cuales se vio involucrado su
autor,40 una enorme influencia en los inicios de la Provincia del Paraguay.
La Anua nos muestra una región donde la Compañía de Jesús está ya instalada y
trabajando en lugares que considera claves, a pesar de los conflictos iniciales41. En este
contexto, ¿quiénes desempeñan las tareas de “agentes culturales y políticos” - como describe
Martinell (1988) a los intérpretes- en los ministerios de indios para la Compañía de Jesús?
¿Cómo se formaban, y qué se esperaba de ellos? No se conoce hasta el momento la existencia
de información explícita y detallada, pero a partir de los documentos examinados es posible
deducir las diferentes estrategias que siguió la Compañía de Jesús con sus intérpretes en esta
región hasta su expulsión. El material consultado muestra un complejo conjunto de estrategias
lingüísticas, políticas y económicas, que logró asegurar con el éxito con rapidez, a pesar de
conflictos internos, y de conflictos mucho más profundos aún con la sociedad secular.
La clasificación de los intérpretes de la Compañía de Jesús puede ensayarse desde
diferentes perspectivas, según se quiera considerar su procedencia, su selección y
reclutamiento, sus procesos de entrenamiento, sus funciones, y aun más. Todos estos puntos de
aproximación son relevantes para una investigación sobre políticas lingüísticas, y también para
quien desee trabajar en la historia externa de las lenguas en que estos intérpretes trabajaron.
En la práctica, sin embargo, lo cierto es que no hay –salvo excepciones- información explícita
sobre cómo se seleccionaban y formaba a los intérpretes. En realidad puede decirse que ni
40

Dice en la primera Carta Anua el Provincial: “Este Manuel Fonseca portugués, de ingenio
agudo pero astuto porque suele con frecuencia un ingenio agudo unido a la astucia llevar e
impulsar siempre al mal” (Leonhardt, 1927, p. 36).
41

A este respecto la respuesta del general Acquaviva al provincial da una buena idea de los
criterios que se iban a emplear en la provisión de misioneros: “Buena gente dio el Provincial de
Lyma a V.R., y por aora se puede contentar, que en lo por venir no faltaremos de ir embiando
sugetos segun lo que el tiempo fuere descubriendo y tambien del Brasil iran algunos; que
tambien es justo no sacar tantos de una vez de aquella Provincia que se falte a las obligaciones
que tiene (Morales, 2005, p. 5).
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siquiera podemos -en rigor- hablar de “los intérpretes” como si se tratara de una categoría
homogénea. Encontramos, en cambio, un espectro de procedencias, de procesos de formación
(o de falta de ella, según el caso), y de funciones, que varía en relación con contextos políticos,
económicos y educativos de distinta naturaleza. Como lo afirma Sueiro (2000) no corresponde
aplicar criterios cronológicos para clasificar la labor de los intérpretes durante la colonia, ya que
coexisten desde el inicio diferentes políticas al respecto. Esto hace que resulte más productivo
identificar quiénes eran los que desempeñaban qué roles en qué contextos, con qué funciones y
fines, y por qué, renunciando -en la medida en que esto sea posible- a postular
correspondencias únicas y clasificaciones en las cuales no cabe el Paraguay de hace cuatro
siglos. Lo que se nos presenta en la información que aparece en los documentos es un complejo
entramado que no permite asignar, por ejemplo, de manera unívoca procesos de selección a
procesos de formación y funciones, ya que, como se verá, en gran medida hay solapamientos y
coincidencias que en realidad no son tales. En realidad la variedad de interacciones entre
políticas lingüísticas explícitas e implícitas aparece como la respuesta más adaptativa ante la
enorme diversidad de situaciones que a la vez interactúan con la necesidad de mantener
políticas (lingüísticas y no lingüísticas) unificadas y centralizadas. Centralización, unicidad y a la
vez diversificación, fidelidad, son las pautas de acuerdo con las que debieron funcionar los que
cumplieron con el rol de ser intérpretes para la Compañía de Jesús en el Paraguay en este
período.

4.3.2.1 Los padres y novicios lenguas

Como política lingüística generalizada, en los ministerios de indios la Compañía de Jesús
hizo todos los esfuerzos posibles para formar sus propios padres lenguas para la catequización.
Para lograrlo se centró, como ya fue dicho, en la aplicación de una política de lenguas generales
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que tuvo en esta provincia dos grandes focos: las reducciones de guaraníes en la región del
Paraguay, y las reducciones de chiquitos en Bolivia. En particular en el Paraguay la política de
formar padres lenguas fue la más practicada en regiones guaraní-parlantes, al haber sido el
guaraní una lengua desde el inicio considerada de fácil acceso por los padres que habían
ingresado desde el Brasil, probablemente ya usando el catecismo traducido por el P. Anchieta.
Los criterios de selección de aquellos misioneros que pasaban a América eran de
especial importancia para la orden, al punto que el P. Pablo Hernández explica el elevado
número de guaraníes cristianos (aproximadamente cien mil, hacia fines del S. XVIII) y el éxito de
las doctrinas jesuíticas por la forma en que la Compañía de Jesús seleccionaba a los misioneros
que vendrían a América: “No a cualquiera que las desease y pidiese concedía las Misiones de
infieles el P. General de la Compañía; sino que habían de concurrir en el agraciado varias
cualidades que le hicieran especialmente apto para ministerio de tamaña trascendencia”
(Hernández, 1913, p. 346). Hernández analiza documentación existente en el Archivo del estado
italiano en Roma42, donde se conservan las cartas originales de quienes pedían pasar a las
Misiones de Indias, los indipetas, o indipentes. En dichas cartas los peticionantes exponen las
razones por las que se consideran aptos para la labor misional en las Indias. Nos dice Hernández:
No á cualquiera que las desease y pidiese concedía las Misiones de infieles el P. general
de la Compañía (único a quien corresponde destinar los Jesuitas á estas Misiones,
cuando no interviene designación expresa del Sumo Pontífice); sino que habían de
concurrir en el agraciado varias cualidades que le hicieran especialmente apto para
ministerio de tamaña trascendencia.
Para que se forme idea del exquisito cuidado con que siempre ha elegido sus
misioneros la Compañía de Jesús, bastará exponer lo que ordinariamente se practica en
tales casos. El P. General se informa por medio del Provincial y de otros religiosos de las
circunstancias personales del candidato: los cargos que ha tenido: y si tuvo alguno de
gobierno, con qué satisfacción lo desempeñó: si tiene fuerzas corporales y salud para los
trabajos de la misión: y expresamente qué lenguas sabe y qué facilidad ó dificultad tiene
en aprender otras nuevas: si tiene deseo de Misiones: y si habiéndolas pedido, parece
que lo hace por deseo de vida más libre en que seguir voluntad: ó si, no habiéndolas

42

Congregación 8ª, Sesión 24, Archivio di Stato Fondo del Gesú Indipete.
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pedido, las tomará de buena gana: si es afable y tratable, y si se sabe acomodar
fácilmente al humor de otras naciones. (Hernández, 1913, p. 347)

Pero lo realmente significativo es ver de qué modos interactuaban en la práctica las
políticas de selección de miembros para la orden –cuyos requisitos se establecen en las
Constituciones- con los requisitos para venir como misionero a América y, además, con los
requisitos para ingresar a la orden en América. De hecho, como surge de las cartas de los Padres
Generales publicadas por el P. Morales, las condiciones de estar particularmente dotado para
adquirir lenguas nuevas, y el saber acomodarse fácilmente “al humor de otras naciones”
parece, haber sido, en la práctica, una cualidad lo suficientemente importante como para
soslayar algunos requisitos en el ingreso; esto sucedía especialmente en el caso de los criollos,
pero también para algunos europeos. Abundan en las cartas de los padres generales los casos
en los cuales, si bien no deja de enfatizarse la importancia de los estudios, se aprueba o incluso
se sugiere que se soslayen requisitos de formación cuando los involucrados han demostrado ser
particularmente valiosos como padres lenguas43. Del mismo modo, el tener “un carácter afable”
no parece haber sido una de las características principales de varios padres destacados en la
misión, pero reconocidos como grandes lenguas; el caso más notorio de ellos, el del Padre
Roque González de Santa Cruz. En su carta de 1620 el padre general sugiere que se le recuerden
al P. Roque González los métodos pedagógicos más apropiados para enseñarles lenguas a sus
43

Un caso –de muchos que se pueden citar- en el cual el conocimiento de lenguas suplía la falta
de conocimiento de la doctrina lo encontramos en la siguiente carta del Padre General al
Provincial P. Francisco Vázquez Trujillo, de 1633: “Lo mesmo digo del ‘Padre Fernando de
Herrera en cumpliendo treinta, y tres anos; pero es neçessario que primero se vea el examen,
porque aca no esta; y si exçedit mediocritatem ex opinione duorum examinatorum por lo
menos; la haga en buena hora pero en caso que no exçedat; mirese si saltem attingit
mediocritatem, y si sabe juntamente la lengua de los indios, que esta le puede supplir la falta del
exçeso de doctrina junto con llegar a la mediocridad de ella; pero si ni tiene exçeso de doctrina.
Ni sabe la lengua no se le de; sino aviseme VR para que vea lo que se debe haçer. Al Padre Juan
Baptista de Hornos, no le favoreçe el examen; vease si sabe la lengua de los indios, y con ella, y
la mediocridad de doctrina; bien puede haçer la profession de quatro votos con los demas que
la hiçieren” (Morales, 2005, p. 457).
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compañeros44, y en carta subsiguiente del mismo año le escribe el padre general al provincial:
“Muy gran lengua me dizen ser el P. Roque González, que esta en el Parana; pero como la
condicion no es apazible, y anda con escrupulos, siguese poco gusto en sus Compañeros; Avisolo
a V.R. para que procure con el dos cosas; una que se vaya a la mano tratando con mas suavidad
y affabilidad; otra, que con la misma enseñe la lengua a sus Compañeros, puniendole adelante
lo mucho que en ello servira a la divina magestad, cooperando con esse medio el bien spiritual
desas almas”. (Morales, 2005, p. 210)
En la misma carta encontramos también una admonición del general al provincial
respecto a la política de admitir criollos (como lo era el P. Roque González) a la orden:
Si los diez que V.R. dize aver recevido en la Compañia son criollos, hase mostrado
demasiado liberal; y assi le encargo que para adelante sean menos y con mucho tiento,
porque de otra suerte se pueda dudar de inconvenientes andando el tiempo, con
desmedra de la religion y de la union fraterna que se professa en la Compañia; y por ser
este punto de suma importancia, le encargo a V.R. con las veras possibles. (Morales,
2005, p. 210)

Y también sobre la admisión de criollos a los colegios le escribe Acquaviva al provincial
en 1608, cuando todavía Chile formaba parte del Paraguay:
Hanos parecido muy bien que V.R. entable en el Collegio de Chile el aprender los
nuestros la lengua, mas en el recibir de los Criollos, desseamos que vaia con gran tiento,
y para esto le embiamos aora la instruction que a las demas provincias de Indias se a
embiado juntamente con otras instructiones que verá assi açerca de la propagacion de
la fee de los Indios como de recebir Seminarios, y instituir Residencias y
Superintendente dellas. las quales todas desseamos se guarden con puntualidad, quanto
lo sufriere la disposicion de los lugares, y personas. (Morales, 2005, p. 23)

44

Reconocido de manera unánime por la orden como el padre lengua más notorio y notable que
haya dado la Provincia del Paraguay, le escribe en 1620 el padre general al provincial: “Y para
que estos [los infieles] se vayan haziendo encargo Padre provincial que procure se vaya
puniendo en orden un diccionario y arte que ayuden para irse aprendiendo mas presto la
lengua, y juntamente que avise al P. Roque Gonzalez que con amor y suavidad le vaya
enseñando a sus Compañeros conforme al desseo y peticion de V.R.” (Morales, 2005, p.198).
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La aplicación o no de los criterios sobre admisión de criollos, mestizos y cuarterones45 en
América es fuente de continua tensión entre el mandato de seguir los preceptos generales de la
orden, o dar respuesta a la necesidades específicas para formar padres lenguas para la misión.
Se trata de un punto de especial importancia, que relaciona por un lado las restricciones de
“limpieza de sangre” de la orden, con las condiciones que imponen la práctica y la necesidad de
las misiones en las Indias. Las advertencias de los prepósitos generales a los provinciales se
refieren al hecho de que en realidad en los colegios jesuíticos en América no solo se admitían
más criollos de lo que permitían las instrucciones, sino que además se les permitía a estos
estudiantes criollos avanzar en sus estudios, incluso obteniendo resultados mediocres
(mediocritas), para que estos se especializaran en lenguas indígenas. Estos criollos –y también
mestizos- así formados en los colegios eran después empleados como lenguas en las misiones46.
Los padres provinciales estaban obligados a defender la reputación de los centros de educación
45

Los cuarterones eran los nacidos en América, quienes por ser hijos de mestizo y española, o
de español y mestiza, llevaban en su sangre un cuarto de indio y tres cuartos de español. En
1608 le recordaba Acquaviva al Provincial Diego de Torres: ”Bueno sera que para tener luz de los
ordenes generales [sic] dados para essas partes en varias occasiones pida V.R. traslado dellos al
Provincial de Lima, y los vaya comunicando para que se tenga noticia de lo que se puede y deve
saber, principalmente en lo que toca a recebir en la Compañía, refrescando la prohibicion que ay
de que no se admitan en ella ni mestizos ni quarterones, y observandola con toda exaccion, y sin
dar lugar a epicheyas.” (Morales, 2005, p. 58)
46

“Todo esto movió eficazmente a aquellos primeros padres a ocurrir a esta necesidad con la
enseñanza de los que habían aprendido su lengua, o antes la sabían, de que por este título se
recibían entonces algunos de la Compañía, aunque tuviesen algo de la tierra, tocasen, digo, en
sangre a aquellos que había de enseñar; que también importaba para el cariño, y amor que
deseábamos se engendrase en esta gente para nosotros, y de estos lenguaraces salieron algunos
eminentes en santidad, y celo de las almas mereciéndose principal lugar entre los Varones
Ilustres de la Compañía. Hoy, y muchos ha que no milita estas razones, siendo suficiente el
número de los que pretenden españoles en todo, oriundos por padres y madres de Europeos, ni
se reciben, ni deben recibir semejantes sujetos, que en voz corriente, y significativa se llaman
mestizos, porque a más de bastardear el color, y darse a conocer y desestimar por lo fusco, de
otra especie, que nuestros españoles, especialmente los de Extremadura, muestran el color
tostado, en que nos distinguimos de las naciones del norte rubias, o blancas con demasía; de
ordinario este linaje de mezcla no prueba en todas del todo bien, que es saber a la casta, que no
es la más noble y general del mundo.” (Manuscrito inédito. Biblioteca Nacional de Lima, A.620,
p. 146. Citado en Coello, 2011, p. 50)
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bajo su jurisdicción obligando a los rectores a exigir acreditaciones notariales que certificaran la
pureza del linaje de los alumnos admitidos. Los estatutos de sangre tenían una tradición (no
poco conflictiva) en la Compañía, que buscaba de esa manera preservar a la orden de gente
considerada baja, sin linaje, y capaz de transmitir herejías de distinto tipo, malos humores y
defectos de carácter, tales como la indolencia, la pereza y la falta de inteligencia. En la teoría ni
a los mestizos (habitualmente ilegítimos descendientes de padre español y madre india) ni a los
judíos conversos (cristianos nuevos) ni a los musulmanes se les permitía ingresar en la orden.
Todo candidato a ingresar en la Compañía o a educarse en un colegio jesuítico, incluyendo
aquellos de familias nobles, debía acreditar su “pureza de sangre”, demostrando que contaba
con cinco generaciones de cristianos, y que no habían sido observados por el Tribunal del Santo
Oficio. Pero como lo demuestra Coello (2011), probar la limpieza de sangre en América era un
proceso excesivamente largo y costoso, que podía llevar años, y que en realidad significaba un
obstáculo para la preparación de misioneros. Por eso era práctica común que tanto provinciales
como rectores de colegios firmaran los expedientes de limpieza de sangre, realizando
anotaciones breves al dorso en las cuales se daban de manera expeditiva razones por las cuales
en los hechos no se estaba cumpliendo con los requisitos47.

47

Coello analiza 147 expedientes de acreditación de pureza de sangre tramitados en Lima entre
1596 y 1620, que se conservan en el Archivo General de la Nación de Lima, en los que se
requirieron testimonios ante notario de que los peticionantes y sus familias eran “cristianos
viejos limpios de toda mala raça de moros y judíos y de los nuevamente convertidos a nuestra
Santa Iglesia católica y que nunca habían traído sambenito”. Los siguientes son algunos de los
comentarios escritos por los superiores al dorso: “me parece suficiente esta información
conforme a cómo se puede hacer en estas partes para ser recibido en la Compañía de Jesús al
contenido de ella”, “conforme al decreto de la Quinta Congregación [de 1593] se puede recibir
el contenido en esta información en la Compañía porque en lo que se puede en este Reino hacer
conforme a las incomodidades de nuestro servicio”, “podía pasar esta información para que se
reciba en la Compañía por no poderse bien averiguar las cosas en esta tierra”, “me parece que
esta información podría pasar conforme a la poca luz que acá se tiene de los linajes por
extenso”, “puede ser recibido en la Compañía Andrés Ibáñez contenido en esta información
porque basta para esta tierra. los requisitos para entrar en la Compañía”(Coello, 2011, pp. 5358).
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La política de soslayar los requisitos de limpieza de sangre contó con la decidida
oposición explícita del general Acquaviva, a quienes algunos historiadores de la propia
Compañía, como por ejemplo Astrain, consideraron especialmente segregacionista, llevando
adelante una política contraria al espíritu inicial de la orden. Pero de hecho coexisten los
documentos en los que el mismo general Acquaviva reafirma la prohibición de admitir mestizos,
conversos y cuarterones, con otros en los cuales se da de todos modos la autorización. Así, por
ejemplo, en esta carta de 1614 al provincial expresa lo siguiente:
Dize V.R. que no recivio en la Compañia ningun mestizo, sino dos cuarterones, pero ny
aun estos pueden los provinciales recevir sin avisar primero aca y tener facultad para
ello; y aunque aprobamos lo hecho para los dos si proceden bien y dan esperanças que
seran de provecho para nuestros ministerios; en lo de admitir otros cuarteros deve
hazer primero una buena consulta sobre ello; y si despues de bien examinado el
negocio, no huviesse nota ny escandalo, y el hombre fuesse de tales prendas, que se
espere servira a la Compañia con edificación, lo remitimos a la prudencia de V.R.
advirtiendoles que no por esto se entienda averse abierto la puerta para otros
semejantes. (Morales, 2005, p. 108)

A pesar de las disposiciones, en 1616 el general Vitelleschi permite que el provincial del
Paraguay pueda dispensar a mestizos o cuarterones que quieran ingresar a la Compañía como
hermanos coadjutores, y que también se puedan admitir hasta cuatro mestizos o cuarterones
como escolares, uno de ellos Lorenzo Ortiz, nacido en Sucre. A pesar de esto, el propio P.
Vitelleschi envía en 1624 otra carta recordando la prohibición de recibir mestizos y
cuarterones48.
En lo referente a los criollos, encontramos también que existe en el Paraguay, aun más
que en el Perú, una doble política para el ingreso a la orden y a los colegios: por un lado el
rechazo y la prohibición de ingreso a la orden y a los colegios de quienes no cumplen con los

48

“No falta quien me avisa, que en esa Provinçia se an reçebido enla Compañia algunos
Mestizos y Quarterones. No se como se a hecho esto ni que aya havido liçençia mia, ni de mis
predeçesores para admitirlos VR este advertido de no reçebirlos, y quede declarado para en
adelante que no se deben admitir.” (Morales, 2005, p. 316)
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requisitos del estatuto de sangre; por otro lado, la práctica no solo de admitirlos sino, como se
mencionaba antes, de otorgarles dispensas en lo que concierne a la compleción de sus estudios
para que puedan ocuparse de los ministerios de indios. La desconfianza hacia los criollos49
provenía en gran medida de la desconfianza acerca de su posible calidad de mestizos, lo cual
generaría el desprestigio de la orden en Europa y también ante los ojos de las élites locales
americanas, en el caso de Lima. El propio Acquaviva había ordenado que no se recibieran
criollos en la orden, sino en ocasiones muy especiales. En la práctica, en realidad, además de
permitirles ingresar en los colegios y progresar en sus estudios y egresar aun con mediocritas si
se iban a dedicar a los ministerios de indios, se recibían criollos también en los noviciados e
incluso se hacían excepciones que les permitían ingresar con menor edad de la obligatoria y
también reducirles el tiempo de vocación50. Puede alegarse que se trataba de una política de
excepciones especialmente dirigida a resolver la necesidad de operarios de indios en una región
de frontera y aislada, como era el Paraguay, pero a la vez en rápida expansión en cuanto a la
instalación de doctrinas. Pero en realidad Acquaviva también concede esta dispensa para otras

49

En el caso de los criollos su estatus social queda definido por su lugar de nacimiento: criollos
son los nacidos en Indias.
50

En carta del propio Acquaviva: “Tambien se envio la instruction para el recibo de los Criollos, y
en carta de 28 de febrero de 1612, se escrivio al P. provincial que dispensabamos en el punto de
la edad contentandonos con que los que se recibieren tengan 18 años lo qual se concedio
tambien a otras Provincias; y porque al presente juzgamos lo mismo, ha parecido avisarlo a V.R.
encargandole juntamente que vaya viendo si los que se han recevido de menos edad, proceden
religiosamente; y dan esperanças que seran de provecho en la Compañia para los ministerios
que en ella se suelen ejercitar; y hallando que son para ella, procure que sean alentados y bien
instruidos en spiritu; pero si se viere lo contrario de lo que se ha dicho; y que no ase ayudan
para el fin que se pretende, convenra ir descargando la Provincia con buena occasion.
El tiempo de vocacion que se requiere de los criollos bastara que sean de dos años, de suerte
que se sepa averla tenido para ser religioso; pero no se reciba ninguna en la Compañia que por
lo menos no haya tenido vocacion para ella un año entero, y que conste de ello al Provincial lo
qual tambien emos concedido a la Provincia de Mexico en 1612. no obstante lo que se dice en la
instruction despachada el año de 1603. que la vocacion fuesse provada por lo menos cuatro
años con satisfaccion” (Morales, 2005, p. 103).
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provincias, incluyendo la Provincia de México. Se trató en los hechos de una doble política que
se aplicó de manera sistemática, por un lado para resolver casos como los de la Provincia del
Paraguay, pero que también permitió captar, en regiones que no eran marginales, a un
determinado sector de criollos en los cuales la Compañía de Jesús estaba interesada: aquellos
nacidos de hidalgos y mujeres pertenecientes a las aristocracias indígenas, y que podían aportar
sus dotes como donaciones a la orden.
Por otra parte, la Compañía de Jesús no estaba en realidad en condiciones de
desestimar a los criollos, ni tampoco a mestizos ni cuarterones en el caso del Paraguay, como
acertadamente lo percibían los provinciales y rectores de colegios. Las cartas de los padres
generales muestran las reales dificultades que existían en el siglo XVII para reclutar misioneros
que quisieran trabajar en zonas marginales, así como los problemas surgidos a causa de aquellos
que solicitaban ser trasladados a otras provincias en América (especialmente la del Perú), que
peticionaban de manera repetida para volver a España, o que simplemente desertaban.
La aparente contradictoriedad de aplicación de criterios en una orden con
características militares generó, sin duda, conflictos internos y externos. Pero nuevamente es
posible ver cómo estas políticas opuestas actúan sistemáticamente de manera complementaria
para lograr un grado de eficiencia máxima en cuanto a la adaptación a la situación política,
económica y lingüística. Los provinciales presionan, piden, y actúan de acuerdo con lo que las
características de la región requieren, aun cuando esto vaya contra las constituciones e
instrucciones de la orden. Los padres generales (a pesar de las diferencias que muestran sus
gobiernos) se adaptan, en tanto que la vez mantienen el mando y la unidad de la orden, en pos
de un objetivo mayor, aun cuando se incumpla con mandatos. El P. Morales reproduce uno de
los memoriales de la 5ª Congregación Provincial, de 1632, que se refiere a la admisión de
cuarterones, y la respuesta del padre general. Vemos las diferencias de consideración que

89

existían entre cuarterones de indios y cuarterones de negros; la contradictoriedad de políticas
se refiere solo a los primeros, no a los segundos :
Si a los quarterones de negros se podran recivir para Hnos. coadjutores como los de
indios o en que grado. {Resp.} No. ... Toda la congregación pasada pidio a VP que los
preceptos que avia puesto el P. Nicolas Duran los quitase VP y respondio que los
quitaba. Despues vide una carta que VP escribia al dicho P. Nicolas Duran provincial que
fue de esta provincia en que le decia que se prosiguiesen. Tratose ese punto en la
Congregacion y toda ella juzgo unanimiter que se havia de estar a la respuesta que VP
dio a la congregacion pasada. VP declare lo que a de aver en esto y yo juzgo y pido a VP
que tales preceptos no son necesarios ya en esta Provincia porque ay grande y total
enmienda del pasado. {Resp.} Si ay total enmienda de las faltas por cuia ocasion se
pusieron aquellos preceptos çesen en buen hora, pero sino pasen adelante y en la
informacion y cuidado de averiguar bien esto, y de que no se quitan los dichos preceptos
si la ocasion dura, le encargo a vos la conciencia. (ARSI, Congregaciones 63, 312-313,
334, citado en Morales, 2005, p. 318)

Encontramos, en suma, que en el Paraguay los requisitos -tanto para el ingreso a la
orden como para el egreso como misionero de indios- son modificados por los provinciales en lo
que respecta a la normativa general de la orden, sobre todo teniendo en cuenta la necesidad de
proveer padres lenguas con la capacidad y la voluntad para atender los ministerios de indios. Los
generales permiten y aprueban de manera explícita la aplicación de estas políticas, a la vez que
las desaprueban y formulan advertencias, también de manera explícita. Entre mucho material
documental que avala esta afirmación encontramos, por ejemplo, una carta del general
Acquaviva, sin duda el que tuvo una política más estricta respecto a los requisitos de ingreso y
egreso. Escrita en 1614 al provincial Pedro de Oñate, en la carta se acepta la conveniencia para
la actividad misional de que algunos puedan egresar aun sin tener estudios cumplidos cuando la
necesidad lo amerite; esa misma actividad de la misión se usa como instancia de aprendizaje de
las lenguas indígenas51. Se admite también la conveniencia de incorporar a las preguntas del

51

En carta de 1620 le escribe el general Vitelleschi al provincial Pedro de Oñate: “Los que
dexaron de acabar sus estudios para atender a los Indios y al presente se hallan en las missiones
del Huayra etc., las podran proseguir, que aca se suplira quanto se pudiere en favor desse
ministerio y consuelo de los que le ejercitan con edificacion y provecho spiritual dessos pobres
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examen instituido por Ignacio de Loyola para el ingreso a la orden una pregunta destinada a
probar la intención del interesado en aprender lenguas de indios. Pero también en ambos casos
se cumple con solicitar que se den por finalizadas las excepciones y se cumpla con las
disposiciones:
Con el buen zelo del provecho de las almas no se han dado estudios cumplidos a
muchos en essa Provincia; y aunque a fin de acudir a essos Indios fue bueno; pero con el
tiempo podria ser de grande inconveniente la falta de doctrina en los nuestros; y assi
encargamos con veras a V.R. que en este particular vaya con gran tiento, teniendo por
mejor tardar algun tiempo en sacar los sugetos para operarios; que mancarlos en cosa
tan importante, que les ha de servir toda la vida en provecho de las mismas almas; y
aunque de esto se ha escrito variz vezes, desseamos que V.R. este muy en ello, y vaya a
la mano con suavidad, y destreza a los que (con buena intención, y con color de zelo)
quisieren intentar otra cosa.
De lo dicho se seigue otra cosa de no menor importancia, y es que se deve
guardar la regla en lo de ordenarse los nuestros de ordenes sacros sub finem studiorum.
Es cosa cierta que nace de buen zelo el hazerse a los que dessean entrar en la
Compañia la siguiente pregunta entre las otras del examen, si se contentaran con solo
estudiar latin, y moral para ser obreros de Indios y aunque la differencia es muy
necesaria para todos y es bien inculcarla con los que se reciben; pero no juzgamos
convenir que la pregunta referida sea como cosa del Instituto, antes desseamos que
V.R., con prudencia lo vaya quitando, contentandose con las preguntas que Nuestro
Beato Padre dexo ordenadas en el examen. (Morales, 2005, p. 105)

Un aspecto muy importante a considerar es también el siguiente: ¿qué significa
exactamente la categoría de “mestizo”, de “indio”, de “español” en el caso del Paraguay? Las
decisiones que toman los provinciales y rectores obedecen además a una realidad específica de
la sociedad paraguaya, en la cual, como lo expresa Telesca, “ni los ‘indios’ fueron todos ‘indios’,
ni los ‘españoles’ todos tales, y ... los pardos tampoco todos negros” (Telesca, 2009, p. 170).
Como explica Telesca, la estructura de la sociedad paraguaya es mucho más compleja de lo que
es posible imaginar. Por un lado la categoría de “indio” es en sí misma, y cada vez más en
especial durante el siglo XVIII en el Paraguay, una de las más engañosas. La porosidad existente
naturales y con la primera occasion V.R. avise quien y quantos son con toda claridad, y diga
quanto tiempo estudiaron” (Morales 2005, p. 207).
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en la práctica entre las fronteras que en teoría debían separar estos grupos, unida al aislamiento
real, hacen prácticamente imposible considerar estas categorías como separadas. Telesca
observa que en toda la historia del Paraguay solo en el censo de 1799 se utiliza la palabra
“mestizo”, y eso debido a que las boletas censales venían previamente confeccionadas desde
Buenos Aires, capital del Virreinato en ese momento. Sin embargo, solo un 1,2% por ciento de la
población de la Provincia del Paraguay se auto- agrupó en esa categoría. Es decir, la población
del Paraguay se consideraba a sí misma española, india, o parda, sobre todo en virtud de
procesos de movilidad social sumamente complejos. La aplicación de los requisitos de sangre en
este contexto resulta materialmente imposible si se quiere llevar adelante una empresa como la
que se propone la Compañía de Jesús, para la cual se necesitan operarios que puedan y quieran
aprender lenguas de indios.
Similares consideraciones merece lo sucedido con la prohibición de admitir judíos
conversos o cristianos nuevos a la orden en Europa. Los estatutos de limpieza de sangre que
prohibían el ingreso de judíos y moriscos a la orden fueron aprobados en 1593 por la 5ª
Congregación General de la Compañía de Jesús, siendo general Acquaviva. Se revertía de esa
manera una política anterior pro-conversa que había caracterizado a la orden desde su
fundación, y a través de los generalatos de Ignacio de Loyola, Diego Laínez y Francisco de Borja,
quienes se habían negado a aplicar dichas restricciones para los ingresos a sus colegios52. De
hecho, los ministerios de ultramar de la Compañía a menudo les ofrecían a los conversos la
posibilidad de dejar atrás persecuciones y presiones en España y Portugal. Pero a partir del
generalato del P. Everardo Mercuriano se impone finalmente en la Compañía de Jesús una línea

52

Dice Maryks al respecto de la “judeo-filia” de Ignacio de Loyola: “The most irresistible example
of how much credit Loyola gave candidates of Jewish ancestry was his decision to admit in 1551
Giovanni Battista Eliano (Romano), the grandson of the famous grammarian and poet Rabbi
Elijah Levita (1468-1569) who settled in Venice, whose older brother, Vittorio, also converted to
Catholicism and became a censor of Jewish books in Cremona.” (Maryks, 2010: 66)
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anti-conversa italiano-portuguesa, que prohíbe completamente en 1593 el ingreso de cristianos
nuevos. En 1608, luego de 6ª Congregación General celebrada en Roma, la Compañía de Jesús
modera el decreto de 1593 mediante un nuevo decreto que permite el ingreso a todos los
cristianos nuevos que pudieran demostrar cinco generaciones de cristianos en su linaje. Los
estatutos de sangre se aplicaron solamente en España y sus posesiones de ultramar, y
respondieron también a los temores de la Compañía de verse desacreditada por la presencia de
conversos en sus filas53.
La aplicación de estos estatutos anti-conversos generó en la Compañía conflictos y
fuertes reacciones contra el general Acquaviva; no es casualidad que la mayoría de las críticas
contra el gobierno de Aquaviva provinieran de “memorialistas” españoles, entre los que
abundaban los conversos. El general Acquaviva promueve el ingreso y pasaje a América de
misioneros italianos, justamente para librarse del problema de los conversos. Sin embargo, tal
como sucedía con criollos y mestizos, el requisito de demostrar haber cumplido con los
estatutos de sangre no siempre se cumplía en el caso de los conversos, especialmente si eran
buenos lenguas y se demostraban sus buenas condiciones y su devoción.
En el caso del Paraguay el caso más notorio –y a la vez más conflictivo- generado por
admisión de conversos fue el del P. Manuel Fonseca, anteriormente mencionado, quien era
rector del Colegio de Chile y gran lengua. De él se expresa, sin embargo, en un comienzo el
general Acquaviva siempre en términos elogiosos54. Se le dan las dimisorias por haber ocultado

53

Felipe II se habría referido a la Compañía de Jesús como a una “sinagoga de hebreos”. Dice
Manuel Rodrigues, asistente general de la Compañía:“replena est Hispania Iudaeis, ut feratur
Regem Philippum dixisse Societatem esse synagogam Iudaeorum” (Maryks, 2010, p. 133).
54
En carta de 1608 al Provincial: “El P. Juan Romero lleva toda la buena resolucion que V.R.
pueda desear en el negocio del P. Manuel de Fonseca de lo qual nos holgamos grandemente
pues su religion es tan grande y lo merece tanto.” (Morales, 2005: 23) A pesar de estos
comentarios elogiosos, Fonseca recibe en 1613 las dimisorias, que se confirman en carta del
general de 1614: “Bien despedido esta el P. Manuel de Fonseca, porque segun su iimpedimento,
no pdia estar en la Compañia y mas sabiendolo y aviendolo callado quando fue recebido.” El P.
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su condición de converso al ingresar a la orden, basándose en el estatuto de 1593, pero Fonseca
continúa desempeñando sus funciones a pesar de haber sido declarado apóstata.
Entre los padres criollos se destaca especialmente en su momento como lengua notable
el P. Roque González de Santa Cruz, nacido en Asunción, sobrino de Hernando Arias de
Saavedra. Como surge de las Anuas y de las cartas de los Padres Generales, resulta claro que el
P. Roque González era considerado el jesuita que más conocía la lengua guaraní por ser natural
de la tierra, y “haber mamado esta lengua (guaraní)”, una expresión que, como bien observa
Melià (1975), aparecerá aplicada de manera sistemática a otros sacerdotes nacidos en la
Provincia del Paraguay. El P. Roque González fue el primero en llegar a la orilla del Uruguay,
donde fundó, entre otras misiones, las reducciones de Concepción y de San Nicolás. Creó,
además, en la residencia de la reducción de San Ignacio Guazú55, lugar donde él consideraba que
se hablaba la lengua guaraní más pura, un seminario de lenguas que el provincial les
recomendaba a los nuevos padres que llegaban de España como lugar para aprender el guaraní.
Como se mencionó antes, se le encomendaba especialmente al P. Roque González la tarea de
enseñar el guaraní a otros misioneros, a pesar de la poca disposición pedagógica que parecía
demostrar; también su trabajo de traductor para completar el catecismo chico de Lima hizo que
el Sínodo de Asunción de 1632 lo elevara post mortem al mismo rango de importancia como
traductor en el que se tenía a fray Bolaños.
El P. Alonso de Aragona, quien fuera el sucesor del P. Roque González en San Nicolás,
escribió la primera gramática del guaraní de la que se tenga noticia, un confesionario y una
traducción del pequeño catecismo de Lima. Observa Melià (2003) que las reducciones sobre el
Uruguay contaban sobre todo con población guaraní tape, hablantes de la variedad dialectal
Diego de Torres le informa al padre general sobre este ocultamiento de orígenes conversos en
la Anua de 1613 (Leonhardt, 1927, pp. 359-369).
55

“Se podrán sustentar aquí, no digo dos sujetos, sino cuatro; siendo esta residencia seminario de
lenguas, por estar aquí lo más acendrado de esta lengua” (Blanco, 1929, p. 661).
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que fue la estudiada por Roque González, y especialmente por Aragona. Otros misioneros
trabajaban con tribus que hablaban otras variedades; por ejemplo, los padres Cataldini y
Mascetta, al igual que Antonio Ruiz de Montoya, trabajaron en el Guairá, y los padres Lorenzana
y Francisco de San Martín fueron quienes fundaron las reducciones del Paraná, yendo luego
hacia el Uruguay. No es fácil establecer con certeza las influencias dialectales que existen en la
obra del P. Ruiz de Montoya ( autor de gramáticas y vocabularios de la lengua guaraní), en
especial en el Tesoro de la lengua guaraní, publicado en Madrid en 1639, y que se considera el
léxico más completo y detallado de lengua guaraní de la época. Esta dificultad se acrecienta
sobre todo al tener en cuenta las migraciones forzadas y los procesos de guaranización y
reguaranización de grupos indígenas muy diversos que habitaban las reducciones del norte.
Pero en el Tesoro el propio Montoya comenta sobre el carácter dialectal y parcial de su
vocabulario, y también sobre su pretensión de generalidad al servicio de la unicidad de una
lengua general para la predicación: “Algunos vocablos serán más usados en unas partes que en
otras: pónense todos los que hemos podido alcanzar, porque no se haga nuevo al que oye en
una parte el vocablo que en otra no oyó.” (Montoya, 1996 [1639], f 1v., citado en Melià, 2003, p.
109)
Otro lengua muy destacado durante las primeras épocas de la provincia fue el P. Alonso
Barzana, quien había sido profesor de quechua en el Perú, donde había participado en la
traducción de los catecismos del Concilio de Lima. Existen muchos testimonios de la facilidad del
P. Barzana para aprender lenguas, de su capacidad para predicar en ellas y de enseñárselas a
otros56. Por ejemplo, el padre Añasco, que era su compañero, le escribe al padre general Claudio

56

Dice el P. Barzana: “Vamos el padre Añasco y yo, con no poco trabajo y cuidado, componiendo
un vocabulario copioso, el cual hemos comenzado en cinco lenguas: la primera es la puquina ...
la segunda ... la tonocoté ... la tercera (la catamarcana). La cuarta lengua de este vocabulario es
la guaraní, que es tan general o más que la del Cuzco, porque corre según dicen mil leguas o más
hasta el Brasil y hasta Santa Cruz de la Sierra; aquí la hablan pocos, y así por acudir a las lenguas
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Aquaviva, en un carta del 28 de marzo de 1604: "Podemos por la voluntad del Señor catequizar
y confesar en once lenguas ... y todas las salidas que hacemos traemos aprendidas una o dos
lenguas" (Astrain, IV, pp. 626-627).
Entre los padres lenguas más notorios en la región de Chile se destacan el P. Fonseca ya
mencionado, y los padres Luis de Valdivia57 y Martín de Aranda58; en las misiones de la
Patagonia el P. Tomás Falkner, quien escribió en el siglo XVIII una gramática y vocabulario de la
lengua moluche (araucano).
Fundadas a partir de 1691, las misiones de los indios chiquitos (en el departamento de
Santa Cruz, actual Bolivia), fueron otro importante centro de reducciones jesuíticas en la
provincia, con una intensa producción reduccional y lingüística, y con similares características a
las antes mencionadas para la región guaraní-parlante. Se destacaron como padres lenguas el P.
Juan Eusebio Nieremberg, el P. Bartolomé de Mora, el P. Martín Schmidt, el P. Juan José
Mesner, y especialmente el P. Ignacio Chomé, nacido en Francia, quien escribió gramáticas y
vocabularios en chiquitano y zamuco, además de realizar numerosas traducciones de obras
religiosas al chiquitano. Trabajaron en esta región sobre todo padres lenguas centroeuropeos,
llegados a América durante la primera mitad del siglo XVIII. La presencia de jesuitas
particulares de todos estos infieles, nos hemos tomado a pechos el saber del todo esta lengua;
solamente se ha hecho en ella el reducirla en preceptos, hacer de ella el vocabulario copioso,
haber compuesto en ella catecismo y toda la doctrina cristiana y confesonario muy cumplido,
para que, si no hubiere otro obrero más mozo y menos cansado que yo que confiese la
cuaresma que viene todo el servicio de indios e indias de la ciudad, la gente más estragada que
yo creo he visto después que pasé a Indias, me esfuerce a desembarazarme un mes y aprender
para poderlos confesar". (ARSI, Perú, 12, f 56r-v.)
57

El P. Luis de Valdivia escribió gramáticas, vocabularios y catecismos en araucano, y en allentiac
y millcayac, dialectos del huarpe, (lenguas habladas en ese entonces en las actuales provincias
argentinas de San Juan y Mendoza).
58

Del padre Aranda se dice en la Anua de 1609: “Alasegundamission deArauco íueronlos padres
Martin dearandagranlengua natural deChille yque ahecho enaqueiReyno grandefruto fueconel
ypor superior elPe Oracio Vechi qV P. medioentrelos demás qsaquedesa santa ciudad natal de
Sena” (Leonhardt, 1927, p. 25)
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centroeuropeos que llegaban a esta región con nombres castellanizados -especialmente a Chilese volvió tan significativa que llevó a la Corona de España a establecer un límite para los jesuitas
no españoles que podían venir a América y a controlar su procedencia. Esta política de la
Compañía de Jesús de traer a la provincia un gran número de padres extranjeros (no españoles)
se da en el marco de crecientes rivalidades entre padres criollos y peninsulares que, según
Mörner (1968) habrían tenido eco incluso dentro de la propia Compañía. Bernardino de
Cárdenas, obispo de Asunción enfrentado durante largo tiempo con la Compañía de Jesús,
escribía a mediados del siglo XVII:
A estos padres les consienten, que ... sean los más que hay en estas provincias
extranjeros; y por si algo les ignorare los nombres pondré algunos aquí: Ferrusinos,
Magistros, Alconatos, Tudosos, Yatinos, Bertoles, Manquianos, Aranotes, Marios,
Ortensios, Patricios, Mastrilos, Claverios, Brunes, y Fabios, y de este género son los más,
que por los apellidos se conocerá que no son castellanos viejos, adonde hay holandeses,
franceses, alemanes, suecios, dinamarcos, húngaros y polacos, y otras naciones de Italia,
que es imposible tengan amor a nuestro Rey de España, así como los españoles al de
Francia. (Colección General, II, 64, p. XLI, citado en Melià, 2003, p. 212)

En una carta de queja dirigida a la Audiencia de Charcas en 1646 escribe el obispo
Cárdenas:
Ni soy extranjero ni catalán, ni holandés, ni flamenco, como casi todos los padres
jesuitas de estas provincias, ni francés, ni portugués, ni extraño y desafecto a vuestra
corona de España que siquiera por esto, cuando en lo demás estuviéramos iguales,
merecía yo una poca de más merced y equivalencia o benevolencia que ellos. (Mörner
1968, p. 138)

A pesar de que el doctor Juan de Solórzano recomendaba el envío de jesuitas
extranjeros a las misiones de Indias, argumentando que eran los que más rápido aprendían las
lenguas, se le ordena por Real Cédula en junio de 1654 a la Compañía de Jesús no enviar más
religiosos extranjeros a las Indias. Esto no se cumplirá, sino que seguirán pasando misioneros
extranjeros a través de España, con sus nombres castellanizados. De hecho, como observa
Michael Müller (2007), la provincia del Paraguay fue la que contó con más jesuitas

97

centroeuropeos (o “alemandas”): 120 padres de esa procedencia trabajaron entre los guaraníes,
chiquitos, y en el Chaco. El propio P. Hernández observa que la realidad es que, en general, los
mejores lingüistas del guaraní fueron extranjeros o criollos, salvo algunas excepciones como
Lorenzana o Serrano (Melià, 2003, p. 212).
Las narraciones y relatos de las proezas lingüísticas de los misioneros eran ampliamente
difundidos por medio de las cartas edificantes también como parte de una política para reclutar
padres lenguas. Se buscaba despertar en los misioneros la voluntad de aprender lenguas
indígenas para venir a trabajar a las Indias divulgando juicios y opiniones sobre las
características casi perfectas de algunas lenguas –siempre las lenguas generales- describiéndolas
como equiparables a las europeas59.
La producción de materiales en traducción, así como de artes y vocabularios fue
también una de las principales fuentes de formación de los padres lenguas; dichos materiales
circulaban sobre todo en forma manuscrita, o también muchas veces publicados en las
imprentas de las reducciones60. Se imprimía también en ocasiones en Buenos Aires, o en

59

En estos términos se expresaba el P. Chomé sobre el guaraní: “Je m’appliquai d’abord à
apprendre la langue des peuples; grâce à la protection de Dieu, et au goût singulier qu’il m’a
donné pour les langues les plus difficiles, en peu de mois d’une application constante, je fus en
état de confesser les Indiens, et de leur annoncer les vérités du salut. ... Je vous avoue qu’aprés
avoir été un peu initié aux mystères de cette langue, je fus surpris d’y trouver tant de majesté et
d’énergie ; chaque mot est une définition exacte que explique la nature de la chose que lón
veut exprimer et qui en donne une idée claire et distincte. Je ne me serai jamais imaginé qu’au
centre de la barbarie on parlât une langue, laquelle, à mon sens, par sa noblesse et par son
harmonie, ne le cède guère à aucune de celles que j’avais apprises en Europe ; elle a d’ailleurs
ses agréments et ses délicatesses qui demandent bien des années por les posséder dans sa
perfection (Melià, 2003, 144). “Este comentario del P. Chomé fue ampliamente difundido en
Europa por diversos medios, pero sobre todo a través de las Lettres Edifiantes et Curieuses, en
sus muchas reediciones” (Melià, 2003, p. 144).
60

Carta del general al provincial Pedro de Oñate, en 1620: “Echase de menos un dictionario,
Catecismo y Arte para aprenderse las lenguas de los Indios en essa Provincia, y porque seria de
mucho alivio a los nuestros que van de nuevo, encargo mucho y ruego a V.R. que procure se
vayan puniendo en orden las cosas dichas para imprimirse, y me avise de ello; y en caso que ya e
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España, y servía para instruir a los futuros misioneros que venían de Europa, o que pudieran
venir de Lima. Sin embargo, eran muy pocos los europeos que estudiaban lenguas indias antes
de venir a América; la formación de los padres lenguas se realizaba sobre todo en la región
misma, en colegios y noviciados, y también en las mismas reducciones, y en las misiones a
pueblos no reducidos. Este trabajo en las misiones era usado como práctica de aprendizaje de
lenguas indígenas, si bien muchas veces era resistido por los padres que trabajaban en los
colegios61. El relato del P. Fernández sobre los métodos de aprendizaje de otro destacado padre
lengua, el P. Juan Bautista de Zea, quien fuera también Provincial, ilustra sobre algunos
métodos para aprender lenguas en las misiones ambulantes:
A tantas fatigas por el bien de aquellos nuevos cristianos, se añadió otra trabajosísima,
de aprender tantos y tan dificultosos idiomas bárbaros, para que al tiempo que ellos en
las obras le experimentaban padre, no le tuviesen en la lengua por extranjero. Cosa era
esta que á un hombre de su edad le pudiera ser muy enfadosa y de mucho empacho;
mas el celo de las almas le obligó á volver á la condición y simplicidad de niño para
aprender uno por uno los vocablos y significados de aquellas lenguas, y para expresar las
voces con los acentos propios de los bárbaros, y no rehusando hacerse discípulo de los
mismos infieles, los tomaba por intérpretes para traducir en su idioma los misterios y
preceptos de la ley de Dios, procurando después enseñárselos á ellos con trabajo
continuo de meses y años enteros. (Fernández, 1895, p. 321)
Otra estrategia que aparece mencionada en las cartas de los padres generales es la de
enviar a estudiar a Lima escolares destinados a trabajar en las misiones del Paraguay62. No se

aya echo, podralo traer el procurador quando venga, que se lo bolvera impresso con menos
costa“ (Morales, 2005, p. 211).
61

Es clásica la rivalidad que existió muchas veces entre los padres que trabajaban en los colegios
y los de las reducciones o doctrinas. Si bien esto no aparece en las cartas de tipo edificante, sí
son tema a menudo en las cartas de los padres generales. Por ejemplo, en carta de 1629 le
escribe el general al provincial Nicolás Durán: “Ruego a VR con el affecto possible, que tenga
mucho cuydado de que los Padres que estan en los Collegios salgan a missiones, y haga, que los
immediatos Superiores los alienten a ello. Y los provean bien de lo que ubieren menester, y
reprehenda VR seriamente a los que faltaren en esto “ (Morales, 2005, p. 401).
62

Dirigiéndose al provincial, escribe Acquaviva: “Los quatro escolares que V.R. dize aver
recebido para el Paraguay fue acertado llevarlos a Lyma donde se confia que los criaran con
toda caridad” (Morales, 2005, p. 5).
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ofrecen más detalles específicos, pero la carta parece referirse a escolares llegados desde
España; se trata de la misma carta de 1608 en la que se le confirma al provincial que serán
enviados para esa provincia más operarios desde el Brasil.
El traslado de padres lenguas en función de las lenguas que conocieran, o de las que
debieran aprender, también fue práctica corriente. Del mismo modo que sucedió en los
comienzos de la provincia con los padres que estaban catequizando en tupí en el Brasil al
momento del ingreso de la orden en el Paraguay sucedió también en otras provincias. Por
ejemplo, en carta del Padre Vitelleschi dirigida al provincial Francisco Vázquez Trujillo en 1634:
“Avisanme, que en la Provinçia del Piru, se descubren nuevas missiones de indios, que tienen la
lengua misma del Paraguay; si el Padre Provinçial le pidiere tres o quatro PP. para este empleo,
procure darle gusto, que el dara por ellos otros tantos que sirvan a esa Provinçia“ (Morales,
2005, p. 507).
Las reducciones cumplen un rol muy importante en la formación de los padres lenguas,
a instancias, sobre todo, del general Acquaviva; sus instrucciones se centran, como ya se
mencionó, en recordarles a los padres que su misión en los nuevos territorios es emplearse en
los ministerios de indios, que se deben llevar adelante en las lenguas indígenas. Esto incluye
también a rectores y superiores, lo cual en los hechos no siempre se cumple63.

63

“Instrucción para que se atienda con más calor al Ministerio de los Indios”, de 1603, del P.
Acquaviva: “4. Tenemos diversas veces ordenado que ninguno de los NN. Se ordene de
sacerdote sin que primero sepa bien la lengua: y para facilitar esto, que en tiempo de la tercera
probación tengan tiempo señalado para ello: y que si acaso por no perder la ocasión de
ordenarse, fuera necesario se ordenen antes de saberla, que no se ocupen en ministerios hasta
saberla bien. Volviendo á encargar de nuevo esto á V.R. para que se ejecute con toda exacción,
añado que los que estuvieren en 3ª probación, y también los estudiantes en el tiempo de sus
estudios, para que no olviden la lengua los que la supieren, prediquen en ella en el refitorio.
5. Habiendo también ordenado que todos los NN, en lugar de los tres años que leen
latín en Europa antes de ocuparse en otros ministerios, se ejerciten en este de los indios, y que
asimismo empleen en ellos á todos los NN. que van de Europa, que con el fervor de la vocación
que desto llevan se apliquen con más facilidad: añado ahora, para que esto se observe, que si en
algún caso raro el Provincial juzgare ser necesario dispensar en este orden, nos avise luego de la
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El general Acquaviva dispone también la obligatoriedad de la figura del “compañero del
cura” en las reducciones o doctrinas, que ya está presente en las primeras reducciones de San
Ignacio Guazú, Loreto, y de San Ignacio en el Guairá. El compañero es un subordinado del cura, y
cumplía con las tareas que este le asignara; debe también cumplir con requisitos y pruebas que
se le exigían, que incluían conocimientos de lenguas indígenas64.

4.3.2.2 Los neófitos

Cogían, pues, y cogen al presente su breviario debajo del brazo, y con una cruz en la
mano se ponían y ponen en camino sin otra prevención que la esperanza en la
Providencia Divina, porque allí no había otra cosa; llevan en su compañía veinte y
cinco ó treinta cristianos nuevos que á los Padres servían y sirven de guías é
persona con quién dispensó, y por qué causa; y ultra desto, de aquí adelante, cuando se nos
propusiere alguno para la profesión ó grado firme, no se nos proponga antes de saber la lengua,
ó se nos advierta de la causa porque no la aprendió, para que de acá se ordene, como lo
haremos, que no se ejecute su promoción hasta habella aprendido bien, de manera que no sólo
puedan confesar, sino catequizar.
6. Porque el ejemplo de los Superiores anime á los demás á aplicarse á un ministerio tan
importante como éste: procuren no sólo poner la diligencia que pudieren en que sepan la
lengua los demás que están á su cargo, mas también ellos aprendan alguna, para poderla
ejercitar alguna vez, cuando las ocupaciones forzosas de su oficio les dieren lugar, hablando
también esto con el Provincial y su compañero, en cuanto les fuere posible.” (Morales, 2005, p.
479)
64

Sobre las características del compañero, y sus tareas y requisitos con lo que debía cumplir,
informa el P. Hernández, apoyándose en una carta del P. Pedro Sanna, quien fuera Cura de la
reducción de Corpus, fechada el 12 de octubre de 1764. Esta carta se encuentra en el Archivo
General de Buenos Aires, en el legajo Compañía de Jesús 1806-1728. Aparece aquí menciones al
rol que jugaba la formación en lenguas indígenas. Nos dice el P. Hernández: “El Compañero solía
ser un Padre que empezaba á ejercitar sus ministerios y era puesto debajo de la dirección del
Misionero más antiguo y práctico, para que á su lado y con su magisterio se formase para
aquella difícil é importante tarea, y fuese á su vez capaz de desempeñarla como principal. Al
principio se dedicaba á la práctica del idioma, que ó no sabía, como sucedía en los que venían
ordenados ya de sacerdotes desde Europa; ó si acaso lo sabía por haberlo estudiado durante sus
cursos en Córdoba, no tenía en él la expedición que sólo comunica el uso. A los cuatro meses
sufría el examen ad audiendas, en que se juzgaba si era capaz de oír fructuosamente las
confesiones en Guaraní: y si el examen era satisfactorio, empezaba á confesar, y luego
sucesivamente se ejercitaba en los demás ministerios espirituales {o temporales que le
encomendaba el Cura y para los cuales de daba facultad” (Hernández, 1913, p.323).
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intérpretes, y conlos paisanos hacían oficio de Predicadores y Apóstoles y caminan
ya las treinta, ya las cuarenta leguas, siempre con una hacha en la mano
paradesmontar y abrir camino por la espesura de los bosques. (Fernández, 1895, p.
90)

La Compañía de Jesús se sirvió también de manera frecuente y sistemática de neófitos
para cumplir funciones de intérpretes, embajadores culturales y baqueanos. Se entiende por
neófito, en sentido estricto, un infiel que se convierte siendo ya un adulto, y que además no
tiene más de diez años de bautizado. Podemos ver algunos casos claros del trabajo de los
neófitos en estos ejemplos de la narración del P. Lucas Caballero de la misión a los indios
chiquitos que reproduce el P. Patricio Fernández: “Uno de ellos era Manacica de nación,
bautizado pocos meses antes y me servía de intérprete” (Fernández 1895: 237). También los
encontramos en su misión de intérpretes y baqueanos:
Quejeme amorosamente á mi Señor Jesucristo y á su Santísima Madre, diciendo: ‘Bien
conozco, Señor, que mis pecados merecen esto y mucho más; pero, mirad, Señor, por
vuestra gloria; no digan los infieles que los cristianos tienen un Dios que no tiene
entrañas de compasión con aquellos que le adoran: Ne dicat gentes ubi est Deus eorum?
Mirad, Señor, que los neófitos tendrán horror á los trabajos y fatigas de la Misión, si
perseguidos de los infieles bárbaros y afligidos de las enfermedades, no acudís presto á
socorrerlos y librarlos. ¿Quién me acompañará en estos desiertos para abrirme camino y
servirme de intérprete para declarar vuestra ley? Si obráis milagros para sanar á los
infieles, ¿por qué no haréis lo mismo con los cristianos? (Fernández, 1895, p. 241)

El rol de los neófitos es crucial en los primeros encuentros con tribus no reducidas y con
los considerados “indios feroces y salvajes”, ya que la Compañía de Jesús tuvo como política
sistemática captar en los primeros encuentros jóvenes que pudieran servir como intérpretes en
misiones futuras65. Estos lenguas cumplen también una función importantísima como

65

“Los PP. José de Arce, Juan Bautista de Zea y Francisco Hervás, suplicaron al P. Superior
Bartolomé Ximénez que pasasen adelante á las Rancherías de los infieles á tomar lengua”
(Fernández, 1895,p. 144)
“Luego, llamando el P. Caballero á un mozo de buen aire y bien agestado, procuró
ganarle para sí con aquellos modos de amor y caridad que enseña á los varones apostólicos el
celo de la salvación de los prójimos; y regalándole con mil cosillas de las que aprecian los
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mediadores culturales en las reducciones o doctrinas –también denominadas a veces “pueblos
de neófitos”.
El neófito no solamente participa como intérprete, guía y compañía en la misión
ambulante con el padre, sino que en tanto colectivo es el que colabora (conscientemente o no)
en la misión permanente, en la reducción o doctrina, en el proceso de conversión, acomodación
y adaptación de los recientemente reducidos. Si bien, como se vio, la denominación “neófito”
tiene un significado específico en la terminología jesuítica, los documentos permiten observar
que en realidad se trata nuevamente de una categoría sujeta a interpretación. En la práctica se
refiere así a una variedad muy rica de situaciones y, sobre todo, de estrategias. Su función y su
relación con la Compañía pueden variar según cuál sea su grado de compromiso, sus
características personales, la lengua que hable, la comunidad a la que pertenezca, y muchas
otras consideraciones. Pero lo cierto es que se trata siempre de aquellos que se acercan -o son
llevados- a la Compañía de Jesús o bien por haber sido reducidos (voluntaria o
involuntariamente), o bien por el trabajo de misión. Su formación se lleva a cabo sobre todo en
la reducción, pero también en misiones ambulantes. Sin la menor duda, su selección, su
reclutamiento y la función que desempeñan están fuertemente relacionados con la política de
sedentarizar y pacificar tribus consideradas salvajes y de extender el uso de la lengua general
utilizada para la misión, en caso de que esta no fuera conocida ya66.

bárbaros, le despachó á los que se habían huído; y Dios le puso en el corazón talafecto para con
el Misionero y en la lengua tal eficacia, que dentro de un breve rato volvió con una tropa de
paisanos, y poco á poco los condujo á todos.” (Fernández, 1895, p. 229)
66

“... siendo así que no llegan los convertidos á treinta mil; y en estas nuestras Reducciones
deChiquitos hay neófitos de tres y cuatro lenguas. Con todo esto, paraquitar este impedimento
á la santa fe, se ha procurado que todos losindios aprendan la lengua de los Chiquitos, lo cual no
se podrá hacer enadelante, porque si las naciones en cuya conversión se trabaja ahora, pasan
del número de tres ó cuatro mil almas, será necesario hacer otranueva Reducción y nos veremos
obligados á acomodarnos á su lengua, paralo cual habrán los Misioneros de estudiar
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La carta que escribe el P. Nicolás del Techo (en realidad du Toict, nacido en Francia) en
1651 desde la reducción de Santa María la Mayor, a orillas del Uruguay, titulada “Relación
sobre la gente caaiguá que se empezó a convertir”, nos proporciona un ejemplo paradigmático
del trabajo de los neófitos y de su rol cultural y político. El objetivo de la misión a los caaiguás,
nos dice el P. del Techo, es “amansar a las ferocísimas gentes de Caaiguá y conducirlas a los
pueblos de los neófitos” (Nagy & Pérez-Maricevich , 1967, p. 11), gente que vive en la selvas
entre los ríos Paraná y Uruguay, ”poco numerosa y la menos apta para el trabajo” (p. 11). La
descripción que hace el P. del Techo de los caaiguás presenta en realidad más bien fieras que
humanos67, ferocidad que se hace también extensiva a la lengua que hablan: ”Hablan un idioma
propio, no muy fácil de aprender, pues, emitiendo sus sonidos, parece que, en vez de hablar,
silbaran, produciendo un remolino de explosiones inarticuladas en la garganta” (pp. 11-12),
“ineptos para retener y obtusos para comprender claramente” (p. 19). La primera aproximación
la realizan los padres acompañados de indios guaraníes cristianos y de un intérprete caaiguá que
había sido rescatado y educado en guaraní para servir de intérprete. Los caaiguás, enemigos de
los guaraníes, al ver que los neófitos guaraníes que acompañaban a los padres se comportaban
de manera pacífica por ser cristianos salieron de las selvas y accedieron a ser bautizados y

precisamente la lengua de losMototocos, que usan los Zamucos, y la de los Guarayos que hablan
enGuarany, fuera de la lengua de los Chiquitos.” (Fernández, 1895, p. 53)
67

Se describe a los caaiguás de las siguientes maneras: “con cierta ferocidad innata ...,
desconocen las prendas del alma ..., físicamente deformes hasta lo monstruoso, tan parecidos a
los monos como a los hombres ..., ambos sexos hacen poco uso de la razón ..., una vez
capturados, resulta más difícil domesticarlos que a las mismas fieras ..., a veces fueron vistos
morder con los dientes sus ataduras, aun de hierro, y echar espuma por la boca, como animales
rabiosos. De esta manera, exceptuando apenas algunos párvulos, no se podían acostumbrar al
consorcio con otra gente y a la mansedumbre. Si se los dejaba maniatados por cierto tiempo,
entonces rehusaban la comida y se morían a los pocos días, por una especie de impotencia del
alma, como animales que no quieren ser criados fuera de su ambiente” (Nagy & PérezMaricevich , 1967, pp. 12-14).
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volverse cristianos68. El P. del Techo muestra en este relato la utilización de varias estrategias
que involucran neófitos guaraníes reducidos, un joven de la tribu en cuestión criado en la
reducción, cristianizado y guaranizado para servir como intérprete e intermediario ante su
grupo de origen e incluso para ayudar a traducir el catecismo. Y sobre todo se describe cómo se
utiliza el impacto que tienen los neófitos guaraníes, el intérprete caaiguá guaranizado, y el
contacto con el cacique, sobre su propia gente, que se pretende reducir. El intérprete en estos

68

”Habiendo encontrado el Padre Claudio en el pueblo de Santa María la Mayor ... a un
jovencito de esa nación, lo rescató y lo educó (yo lo uso ahora como intérprete) para que
aprendiera la lengua guaraní y las costumbres cristianas y para que explicara a los suyos la
religión, relatando las enseñanzas de sus maestros. El proyecto resultó según lo esperado, pues
cuando los Caaiguá vieron que nuestros neófitos guaraníes eran menos violentos desde su
sumisión a los sacerdotes extranjeros y ya no iban buscándolos a muerte, surgió en sus ánimos
el deseo de observar de cerca a los cristianos. Así que algunos salieron de sus grutas y bajo
pretexto de negocio, avanzaron con una embarcación hasta las cercanías del pueblo de Santa
María la Mayor. Una vez realizados, por medio de un intérprete, los intercambios de baratijas,
pidieron al fin, casi a regañadientes, que su cacique, que estaba presente, pudiese entrar en el
pueblo con otros cuatro indios para presentarse a los padres jesuitas. El jovencito, que por la
benevolencia de los padres se había acostumbrado al consorcio de extranjeros, contribuyó a
este gran acontecimiento. Los habitantes de la selva se maravillaban de todo. ... Luego el padre
Pedro Alvaro se entusiasmó con renovado ardor, proyectando franquear las tierras de los
Caaiguá y propagar la ley de Cristo en esa nación que es la más bárbara entre todas. Obtuvo el
permiso del padre Pedro Romero, en aquel entonces Superior de las Misiones ... y acompañado
de algunos indios emprendió viaje desde el pueblo de indios conversos Acauaia y, pasado el
Paraná, se internó en selvas tupidas sólo transitables por los tigres. .... Después de un viaje de
nueve días este ilustre cazador de almas entró en las grutas de los hombres salvajes y, por
intermedio del intérprete, obtuvo que los dieciocho que allí se encontraban, aceptaran ser
convertidos y lo siguieran. ... Y habiendo comprobado que la gente Caaiguá, sacada de sus
sombras nativas, muere enseguida, como los peces fuera de su elemento, no vaciló en tentar
inmediatamente ver con qué ánimo iban a aprender por fin los fundamentos de la doctrina
cristiana. Encontró que eran ineptos para retener y obtusos para comprender claramente. Sin
embargo, recordando la Divina Clemencia que quiere salvar a hombres y brutos, sin perder
tiempo le preguntó a cada uno si creía en los misterios de Cristo; diciendo ellos que sí, empezó a
bautizar a los que querían. ... Por cuatro meses me ocupé asiduamente de ellos y a fuerza de
buenos tratos se han vuelto mansos antes de lo esperado, de tal manera que parecen
dispuestos a amoldarse, dentro de poco, a las costumbres de nuestros neófitos. Me arreglo con
ellos por intermedio del intérprete ya mencionado y con su ayuda compuse un catecismo. ...
Encontré que esta gente no tiene palabras para significar Dios y el alma humana. Por esta razón
creen fácilmente lo que la fe nos enseña acerca de Dios” (pp. 14-20).
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casos es un verdadero agente de la Compañía, como se puede ver en el caso del intérprete Izú,
un neófito intérprete que trabajó para el P. Lucas Caballero en la zona de las misiones de
chiquitos. En la ocasión que se narra el P. Caballerose dirige, en compañía de los puraxís, a
trabajar con los manacicas:
Quisieron volver atrás los Puraxís, pero asegurados de un paisano, su intérprete,
llamado Izú, de que no lejos de allí había otras tierras, y mucho más animados del Padre
que á pie los guiaba, pasaron adelante, y descubierta de lejos otra Ranchería se pararon
pálidos los Puraxís, temerosos de algún infeliz suceso, y el cacique de ellos, Pou, hizo
señas al Padre para que se adelantase.
Iba delante de todos el santo Misionero disponiéndose á morir con los actos
más encendidos de caridad; y para que el ímpetu de las flechas no le quitase de las
manos el Santo Cristo, se le ató á ellas, y quedándose atrás los compañeros sólo le
seguía el intérprete, el cual, á pocos pasos, con semblante compasivo, clavó los ojos en
el Padre avisándole del riesgo en que se metía y del cual quizás no le podría librar.
Quedaba ya poco de día cuando entró con el intérprete en la Ranchería. Apenas
le vieron los paisanos cuando con gritos y voces descompasadas mandaron á las mujeres
y demás chusma que se huyesen, y ellos echaron mano á las armas aguardándole con
semblante feroz y con ojos que despedían llamas.
El intérprete Izú levantó la voz, diciendo no matasen á aquel hombre que no era
enemigo suyo. “Soy Misionero (añadió el P. Lucas) que vengo á predicar la santa ley
deCristo” ... Viendo Izú el trance tan peligroso en que estaban las cosas, se puso en
medio de sus paisanos, y pudo tanto con la eficacia de sus palabras, y mucho más con la
gracia de Dios, que interiormente labraba en aquellos corazones bárbaros é inhumanos,
que detuvo sus furias y apagó todo el odio; después, aunque muy nuevo en la fe, habló
tanto de Dios y predicó de su santa ley, que aquellos bárbaros, así como estaban con las
manos llenas de saetas envenenadas, se fueron llegando uno á uno al P. Lucas, y
puestos de rodillas, con humilde reverencia, besaron las llagas del Santo Cristo. A lo cual
ayudó no poco el cacique de los Puraxís, que en voz alta decía: ‘Venid, amigos, á rendir
homenaje á nuestro Criador Jesucristo; adoradle y haceos vasallos suyos.’” (Fernández,
1895, pp. 182-184)

La Compañía de Jesús tuvo también, y de manera sistemática, la política de utilizar como
mediadores para la orden a personajes que tuvieran especial relevancia dentro de las
comunidades indígenas, plenamente conscientes del efecto que su conversión tenía. En este
sentido es posible identificar dos tipos de casos en especial: los caciques (el caso de los hijos de
caciques se analizará en el próximo apartado) y los hechiceros. En muchos casos las mujeres
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también fueron utilizadas como mediadoras preferidas, especialmente en los casos de primeros
contactos.
No siempre les fue posible a los padres trabajar con los caciques, ya que, en primer
lugar, no todas las tribus los tenían. La denominación “cacique” se refiere en la documentación
jesuítica también a una gama de situaciones muy variada, pero que en general denota alguna
clase de reconocimiento y jerarquía reconocida. Estaba claro que lograr un “cacique” cristiano
significaba un enorme progreso, y así se consigna, por ejemplo, en las Cartas Anuas69. Por
ejemplo, en carta del P. Diego de Boroa (que había sido enviado hacía poco a la residencia de
Guramabaré a trabajar con los itatines), que se incluye en la Anua de 1613, podemos ver cómo
se utiliza la jerarquía de un cacique de un pueblo de indios (es decir, un neófito) para negociar
con otro cacique de un pueblo no reducido aún, que se buscaba reducir:
El día octavo después de nuestra llegada a este lugar, vino a visitarnos un cacique de los
itatines, ya bautizado, con el nombre de Martín, en compañía de unos ocho indios,
súbditos suyos. Lo recibimos con mucha distinción, y manifestando nuestro aprecio para
con él y los suyos, de palabra y obra. Comenzó el P. Francisco de San Martín a tratar con
él sobre las cosas de Dios, de la eterna salvación, de los tormentos perpetuos en el
infierno, de los Padres doctrineros y todo lo que le inspiraba su entusiasmo. Este le
escuchó con atenta curiosidad y contestó afablemente que antiguamente él y los suyos
habían salido de su tierra natal al llamado Tipotí, para poder ser instruidos mejor por
parte de cierto individuo en lo que se refiere a la salud de sus almas. Pero, añadió, que
todos sus parientes habían perecido allí, y que algunos españoles prudentemente les
habían desaconsejado a no abandonar su tierra natal, y que realmente tenían ellos que
tener gran cuidado con las tales transmigraciones. ... Después de comer volvimos a
nuestro tema tratándolo con el Cacique itatín, es decir, que se estableciera en un lugar a
propósito, con los suyos, para poder entablar allí una Doctrina y las necesarias
sementeras. Terció hábilmente en la discusión nuestro Cacique guarambaré. Al fin se
despidió Martín con las muestras de la más grande gratitud, prometiendo que haría lo
69

Por ejemplo, en la Anua de 1613, escribe el P. Romero noticias sobre la misión de guaycurúes:
“Nos anima mucho la conducta de los mismos indígenas, los cuales de buena gana se juntan
aquí, en especial los caciques. Entre ellos, Martín, me visita muchas veces, es muy servicial, y
anima a la gente que pongan mano en la construcción del templo y de la casa, y conseguí con
sus palabras que hasta las viejas se entusiasmaran, y de todas partes llegan los materiales,
empero, para poder procurar la salud de todos ellos, estudiamos su lengua con el más grande
empeño; ya hemos traducido a ellas oraciones ordinarias, y los chicos las aprenden
diligentemente de memoria y recitándolas en coro todos los días en el templo” (Leonhardt,
1923, p. 290).
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posible para lograr la emigración de los suyos. ... Bien impresionado con todo esto,
insistió en sus promesas, y para poder realizarlas más segura y prontamente, nos suplicó
le diésemos por compañero en su vuelta a un cacique de este nuestro pueblo, conocido
suyo; se le concedió este y otro indio principal más; y así partieron con el propósito de
volver dentro de quince días para llamarnos”. (Leonardt, 1923, pp. 295-298)

La relación de los padres jesuitas con los que denominaban “hechiceros” fue sin duda
conflictiva y en general de enfrentamiento directo, como forma de llevar adelante la política de
extirpación de las idolatrías. Por la misma razón, en aquellos casos en que era posible la
conversión de un “hechicero” esta era considerada un importante logro, que sería luego
utilizado para acercar a la Compañía no solo a los seguidores del hechicero, sino también a otros
de su misma categoría. El P. Bartolomé Ximénez , al narrar en 1697 una expedición para el Padre
Simón de León (que en ese momento era el provincial) escribe: “Convencen al hechicero
Marcos, que dice, tratando de convencer a otro hechicero y a los demás indígenas:
“¡Hagámoslo, amadísimos hermanos!: sometámonos a estos santos padres. Yo seré vuestro
baqueano y guía, y ni me separaré de vosotros ni os abandonaré, sino que os defenderé hasta la
muerte” (Nagy & Pérez-Maricevich, 1967, p. 47).
Sobre la naturaleza de las misiones o reducciones y su relación con los neófitos, dice el
P. Hernández:
Es misión un establecimiento ó poblado cuyos habitantes son infieles, herejes o
cismáticos que se trabaja por reducir al catolicismo: ó donde por lo menos se
encuentran mezclados católicos y no católicos: ó dado que se hayan convertido ya
todos, hace tan poco tiempo, que son todavía neófitos. Y siendo así que no son neófitos
en el sentido estricto de la palabra los que han sido bautizados desde niños, ni los que
hace largo tiempo (como sería el de diez años) que se convirtieron; síguese que para
que haya misión, será menester que esté compuesta en todo ó en parte de infieles, ó de
adultos convertidos dentro de un decenio.” (Hernández, 1913, p. 333).

Como observa Melià (2003, p. 30), el concepto de “reducción” es ambiguo, ya que si
bien desde el punto jurídico se distingue de la doctrina, de la misión, y del pueblo de indios, en
los hechos los administradores coloniales solían emplearlos de manera indistinta. Según
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Hernández, dado que las condiciones requeridas para ser neófitos no se cumplían luego de
algunos años en los pueblos de guaraníes, en sentido estricto las denominadas doctrinas habían
dejado de ser misiones o reducciones. Sin embargo, sí existía identidad entre reducciones o
misiones y doctrinas en lo que se refería a “la lengua extraña que había de aprenderse en el
viaje a remotos parajes, con el aislamiento y privación de toda sociedad civilizada, teniendo que
tratar únicamente con personas rudas y groseras: las excursiones que se hacían a países
comarcanos, donde todavía quedaban indios infieles, y los cuidados en convertirlos y criarlos
cuando se había logrado traer algunos al pueblo” (Hernández, 1913, p. 334). En el año 1655
quedan formalizadas como doctrinas las que hasta entonces habían sido reducciones
guaraníes70.
Como antecedentes de las reducciones jesuíticas podemos citar, en primer lugar, los
pueblos de indios, creados por la Corona un siglo antes. Ya desde comienzos del siglo XVI la
Corona insistía por medio de disposiciones e instrucciones en la necesidad de que los indios
vivieran juntos en pueblos, y en las Leyes de Burgos, de 1512, en que los indígenas fueran
reducidos a pueblos. Estas disposiciones se relacionaban con un declarado interés por el bien de

70

La Cédula Real del 15 de junio de 1654 dispuso que las misiones de guaraníes a cargo de los
padres de la Compañía de Jesús pasaran a tener calidad y nombre de doctrinas o parroquias, y
ya no más de reducciones o misiones. Se disponía también que el gobernador debía poder visitar
el territorio de estas doctrinas cuando lo quisiera. El Concilio de Trento había limitado las
potestades de los provinciales para enviar religiosos a las misiones de indios, y también para
trasladarlos. Las sucesivas Cédulas de Patronazgo de 1574, 1603, 1624, 1629, 1634 y 1637,
entre otras, limitaron cada vez más esta facultad del provincial, dejando cada vez más sujeta la
designación o traslado de doctrineros en manos de los obispos, y sujetos a la aprobación y los
exámenes que, en materia de doctrina y de lengua, fueran suministrados por ellos. Esto generó
serios conflictos en la Compañía de Jesús, ya que entra en conflicto con la subordinación directa
que le corresponde al doctrinero respecto del gobierno de la Compañía. Ante esta situación, el
Padre Juan Pastor, provincial de la Compañía, interpuso en 1652 ante la Audiencia de la Plata la
renuncia de la Compañía a las Doctrinas del Paraguay, por no poder aceptar el patronato tal
como le era impuesto. Como resultado, se emitió un nueva Cédula el 15 de junio del mismo año
modificando la Cédula anterior. En la práctica, sin embargo, se siguió aludiendo en documentos
oficiales a las doctrinas como reducciones o misiones.
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los indios, el cual convivió con consideraciones acerca de la conveniencia de la cercanía con los
españoles y “el buen ejemplo”. Estas contradicciones se hicieron evidentes en la legislación de
principios del siglo XVI, y se resolvieron solo más adelante.
Si bien se suele asociar la existencia de reducciones en la Provincia del Paraguay con la
actividad de la Compañía de Jesús, quienes ya habían practicado este régimen en sus misiones
del Juli, en el Perú, son en realidad los franciscanos quienes fundan las primeras reducciones en
el Paraguay. En efecto, el padre Luis Bolaños y su compañero fray Alonso de Buenaventura
fundan en 1580 la primera reducción de guaraníes del Paraguay en Altos, en la zona cordillerana
que rodea el lago de Ypacaraí. Pero fue sin duda la Compañía de Jesús la que extendió y
aprovechó al máximo el régimen de reducciones, transformándolas, por medio de políticas
adaptativas al contexto, en unidades económicas, políticas, militares, culturales y lingüísticas,
puestos de frontera que pretendían también ofrecer resistencia a las invasiones de los
bandeirantes paulistas, generando conflictos con la sociedad secular y con la Corona de España.
Garavaglia (1983, p. 282) afirma que el rasgo fundamental que diferencia a las reducciones
jesuíticas de las franciscanas, y a los pueblos de clérigos por otro71, es la no participación del
encomendero en la explotación del trabajo indígena –primordialmente centrado en la
produccion yerbatera, principal sustento de las reducciones en el Paraguay. Esto genera una
autonomía respecto del mundo de las relaciones económicas españolas que, si bien es relativa,
no obliga a los indios reducidos a aportar ni a producir para el estado. Súsnik (1983), por otra
parte, demuestra que en la práctica la integración era mucho mayor de lo que podría pensarse,
ya que en realidad a medida que progresa el siglo XVII es cada vez más frecuente que los indios
reducidos, aunque no están sujetos a la encomienda, salgan de la reducción a conchabarse en
otros pueblos de indios que sí lo están. Menos perfectas de lo que sus ensalzadores piensan, y
71

Había en el Paraguay colonial tres tipos de pueblos de indios: pueblos de clérigos, reducciones
franciscanas y reducciones jesuíticas.
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menos aisladas y autónomas de lo que sus detractores critican, las reducciones jesuíticas fueron
el lugar de formación para la enorme mayoría de los diferentes tipos de intérpretes que
trabajaron para la orden.
Lozano (V, caps. 18 y 19) describe las consideraciones que se tuvieron al momento de la
fundación de las primeras reducciones jesuitas de guaraníes: debía fundarse la reducción en el
lugar que vivían los indios para darles un sentido de pertenencia y generar en ellos la voluntad
de formar más pueblos en su región. Para esto debía el misionero viajar a la comarca donde
vivían los infieles llevando consigo, si era posible, algunos indios principales que fueran
conocidos, parientes o amigos de sus paisanos, que ya fueran cristianos, y que iban a servir de
intérpretes y embajadores. De esa manera era habitual que se generara una junta de caciques,
en la cual el misionero les proponía la conveniencia de fundar un pueblo donde estuvieran a
resguardo y tuvieran el sustento asegurado sin necesidad de cazar y migrar. El padre le hablaba
también de la doctrina cristiana, de las recompensas o castigos, y explicaba que no era posible
recibir la doctrina cristiana sin que estuvieran todos congregados en un mismo lugar. Citando las
Anuas de 1618 y 1619, escritas por el P. Pedro de Oñate, Hernández (1913, pp. 383-384) señala
que durante el primer año de las reducciones no se podía tratar del Evangelio y Doctrina, sino de
que los indios reducidos hicieran sus casas y chacras y se redujeran a pueblo. Y agrega el P.
Hernández: “Para ejercitar estos buenos oficios, se procuraba que el misionero fuese lenguaraz,
lo cual no era tan difícil en la nación Guaraní. ... Cuando el Misionero ignoraba ó no poseía bien
el idioma, se hacía acompañar de intérprete, y se aplicaba con gran solicitud á entender pronto
la lengua de los Indios como instrumento necesario para la predicación y enseñanza” (p. 385).
El establecimiento de una reducción o misión permanente fue, entonces, el método
misional preferido por los jesuitas, y las misiones ambulantes fueron las estrategias empleadas
sobre todo para contactar tribus no reducidas, y reducirlas. Pero sobre la base de estos criterios
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generales, ideales, en realidad la política de reducciones de la Compañía de Jesús se adaptó a la
diversidad de situaciones que presentaba una región tan extendida y con contextos tan
diferentes. Por ejemplo, en regiones donde la diversidad lingüística era aun mayor, la política
era que el misionero eligiera un lugar situado entre tribus de diferentes lenguas para luego
reubicar a los indios en dicho pueblo, de manera similar a las aldeias de descimento en el
Brasil72. Más aún, en otras regiones de esta misma provincia no era posible cumplir con el ideal
de establecer reducciones porque los indios simplemente no se dejaban reducir. Este fue el caso
del Tucumán, donde la Compañía mantuvo durante mucho tiempo misiones ambulantes
(también denominadas “misiones de partido”); estas misiones tenían como base el Colegio de
Salta, y desde allí trabajaban en Tucumán, Salta y Jujuy, entre indios pulares, bayogastas,
chicoanas, abtasis, luracataos, escoipes, cachis, y horomoros. Otro caso interesante es el de las
misones circulares del archipiélago de Chiloé, así llamadas porque los padres de la Compañía
recorrían periódicamente y con un itinerario fijo las distintas islas partiendo desde su residencia
en Castro, capital de Chiloé. Esta misión comenzó a funcionar en 1609, y funcionaba durante los
meses de primavera, verano y otoño, de setiembre a mayo.
Las reducciones tuvieron también un papel estandarizador muy importante en general,
y en particular en el Paraguay. Melià opina que la tarea de guaranización realizada por la
Compañía de Jesús en las reducciones ayudó a la unificación de variedades dialectales del

72

“Tenía orden el P. Lucas, como ya he insinuado, del P. Visitador deaquellas Reducciones Juan
Bautista de Zea, de escoger un sitio cómodo en campaña abierta, en medio de aquellas
Rancherías, de diferentes lenguas, para que en él se pudiesen juntar aquellos pueblos, y ser allí
impuestos en la vida civil, é instruídos en la ley divina. ... No obstante, constreñido de la
necesidad, puso aquí casa el Venerable Padre y dió principio á la Reducción de la Inmaculada
Concepción, á orillas de una grande laguna donde vivía gente de muchos idiomas y diferentes
costumbres. Eran éstos los Paunapas, Unapes y Carababas, pueblos sobremanera salvajes, de
poco ánimo y cobardes; todos, hombres y mujeres, andan bárbaramente desnudos, y aunque de
distintas lenguas y costumbres quelos Manacicas, tienen la misma religión de adorar al demonio
en la formaque se les manifiesta.” (Fernández, 1895, p. 250)
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guaraní: “La lengua guaraní de las reducciones, que denominamos la de los jesuitas, tiene su
origen en un doble fenómeno de generalización y estandarización operado a partir de hablas
consideradas como las más comunes. De esa manera fue dable obtener una lengua común con
características propias” (Melià, 2003, p. 107). Esto no debe llevarnos a olvidar dos cuestiones
importantes: en primer lugar, como ya fue dicho, no es posible considerar el guaraní de las
reducciones como una única variante, sino que a pesar de la fuerte tendencia hacia la
estandarización que conlleva la política de las lenguas generales, la normalización que generan
la elaboración de gramáticas y vocabulario, traducción, la literatura, y la imprenta, como ya fue
dicho, existían diversas variedades de guaraní, sobre todo debido a la ubicación de las
reducciones y a la procedencia de sus habitantes. En segundo lugar, se da dentro de las
reducciones también una situación de diglosia, ya que el guaraní hablado en ellas, con sus
variedades dialectales, se diferencia claramente también de la lengua escrita, que es también la
utilizada para la doctrina cristiana.
Paralelamente a este proceso, para finales del siglo XVIII, la sociedad criolla había ya
adoptado el guaraní como lengua materna, como lo expresa el P. Dobrizhoffer:
Todo el vulgo, aun las mujeres de rango, niños y niñas, hablan el guaraní como su lengua
natal, aunque los más hablen bastante bien el español. A decir verdad, mezclan ambas
lenguas y no entienden bien ninguna. Pero después que los primeros Españoles se
apoderaron de esta provincia, que antes estaba habitada por los Carios o Guaraníes,
tomaron en matrimonio las hijas de los habitantes por falta de niñas españolas y por el
trato diario los maridos aprendieron el idioma de las esposas y viceversa, las esposas la
de los maridos, pero como suele ocurrir generalmente cuando aun en la vejez se
aprende idiomas, los españoles corrompían miserablemente la lengua india y las indias
la española. Así nació una tercera o sea la que usan hoy en día. (Dobrizhoffer, 1967
[1783], I, pp. 149-150).

Se trata, como se ve, de una variedad de contacto, una “tercera lengua” cada vez más
diferenciada de las variedades que se usaban como variedad culta en las reducciones, y que era

113

vista con desprecio por los misioneros jesuitas, considerada una “jerigonza incomprensible”73.
Esto trajo no pocos problemas desde el punto de vista de la interpretación en procesos legales.
Por ejemplo, el P. Cardiel denunció repetidamente la incompetencia de los intérpretes de las
audiencias en los procesos a jesuitas al final de la denominada guerra guaranítica (1750-1756),
luego de los cuales indios de reducciones que habían declarado contra los jesuitas manifestaron
que sus declaraciones habían sido deformadas por intérpretes que no conocían bien el guaraní
que ellos hablaban (Pastells, VII, I, pp. 502-615, citado en Melià, 2003, p. 120). En este guaraní
de los colonos, origen del actual guaraní paraguayo, como dice Cardiel (1900), no se reza ni se
escribe: “Nunca escriben cosa alguna en la lengua del indio, aun los que saben escribir ni nunca
rezan en ella, sino en castellano” (p. 389). Si bien la predicación se hacía en guaraní, la sociedad
criolla escribía en español, considerada la variedad alta. Según Melià (2003) el Paraguay de hoy
le debe poco, desde el punto de vista lingüístico, al guaraní escrito de las reducciones; el guaraní
no sobrevive gracias a las reducciones jesuíticas, sino porque se mantiene como lengua hablada
de un sector social que surge y gana espacios.

4.3.2.3 Los niños

Como se puede ver en los documentos citados en apartados anteriores, la Compañía de
Jesús dedicó gran esfuerzo a formar niños indígenas, seleccionándolos de acuerdo con su
capacidad para oficiar como intérpretes y como mediadores en general. Esto ya era práctica
73

“El lenguaje o jerigonza que a los principios sabían no es otra cosa que un agregado de
solecismos y barbarismos de la lengua guaraní y guaraní y castellano, como se usa en toda la
gobernación del Paraguay y en la jurisdicción de las Corrientes. En una y otra ciudad, los más
saben castellano, pero en las villas y en todas las poblaciones del campo, chacras y estancias no
se habla ni se sabe por lo común, especialmente entre las mujeres, más que esta lengua tan
corrupta. ... Me fue necesario aprender esta tan adulterada lengua para darme a entender,
porque la propia guaraní no la entendían, y menos el castellano; y así les predicaba en su
desconcertado lenguaje.” (Cardiel 1900 [1758], p. 392)
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común de la Compañía en otras colonias españolas y portuguesas, y también era política
habitual de otras órdenes. En primer lugar es importante aclarar qué entendía por “niño” la
Compañía de Jesús; nos lo dice el P. Cardiel en De moribus Guar, cap. V: “Cuando hablo de
niños, comprendo en ellos los mayores de siete años hasta los diecisiete, edad en que contraen
matrimonio; como las niñas hasta los quince años” (Hernández, 1913, p. 286).
Hay aquí también diversidad de intereses y de políticas. Por ejemplo, la Compañía de
Jesús reclutaba niños en sus misiones ambulantes para ser educados y entrenados en las
reducciones y servir luego como intérpretes y mediadores ante sus propios pares. En algunos
casos estos niños ni siquiera pertenecían a la tribu en cuestión, sino que podían ser esclavos de
otras tribus, cuyas lenguas presentaran problemas a los padres. Así lo vemos en esta carta del
P. Fernández desde las misiones de chiquitos:
Ofreciéronse de buena gana los dos caciques con todos sus vasallos á recibir el santo
bautismo, y que exhortarían á hacer lo mismo á los Guatos y Guacharapos, para que
unidos todos en un cuerpo, fundasen una Reducción. Para asegurarnos más de este su
buen deseo, les pedimos algunos infieles que ellos en años pasados habían hecho
esclavos, para que instruídos enlos misterios de nuestra santa fe, sirviesen después de
intérpretes á los Misioneros, ofreciéndoles en contracambio ciertos platos de estaño,
cuchillos, anzuelos, avalorios y otras cosas de este jaez.
De buena gana nos entregaron seis niños; dos de los cuales eran Penoquís, uno
Sinemaca, otro Erebé, otro Curubina y el último Guarayo, los cuales á la vuelta,
encomendamos al P. Jerónimo Herrán, para que en su Reducción los impusiese en los
preceptos de la ley divina. (Fernández, 1895, p. 146)

Para llevar adelante la política de reclutar la ayuda de neófitos o indios cristianos para
seleccionar en las misiones ambulantes niños para ser entrenados como intérpretes recibían
también los padres la ayuda de los neófitos o indios cristianos. Como se ve, la estrategia era
siempre instruir a estos niños en la lengua general –en este caso la chiquita: “No se entendían,
por ser de diferentes lenguas; pero con todo eso, alcanzaron y consiguieron traer consigo dos
jóvenes, que aprendida lalengua de los Chiquitos, sirviesen después de intérpretes. No eran
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estos indios Tapuyquias, como se había pensado, sino Morotocos; ó como otros los llaman,
Coroinos” (Fernández, 1895, p. 265). Llevar a estos niños a las reducciones era a menudo un
paso importante en el proceso de lograr reducir a la totalidad de la comunidad a la que estos
pertenecían:
se llevaron consigo los neófitos á unos dos muchachos, para que aprendida la
lenguaChiquita, fuesen después intérpretes. Deseosos sus padres de saber el fin que
habían tenido estos dos muchachos, vinieron á la Reducción, donde fueron recibidos
con gran fiesta y alegría, y tratados por loscristianos con igual liberalidad, de que
quedaron tan prendados, que se vinieron luego al punto ellos y después lo restante de
la gente á viviren San Joseph y sujetarse al suave yugo de la ley de Dios; y aunque
algunas familias todavía se querían quedar en sus tierras, sin saber desamparar de una
vez sus Ranchos, por tirarles el amor de la patria ynativo suelo, cedieron, finalmente, al
celo del P. Felipe Suárez, cuando el año de 1715 pasó por allí de camino para ir é
encontrar á algunosMisioneros que se creía pasaban de las Reducciones de los Guaranís
á aquellas de los Chiquitos” (Fernández, 1895, p. 268).

Abundan también en los documentos consultados los casos en los que niños intérpretes
–ya educados, o en proceso de formación en una reducción- eran llevados a oficiar como
intérpretes con otras tribus, no solo cumpliendo funciones de mediadores lingüísticos, sino
como elementos de atracción hacia el “buen ejemplo”. Un caso así se narra en la carta que se
incluye en la Anua de 1611, en la cual el P. Lorenzana relata su visita a los guaycurúes llevando a
dos niños de las misiones del Paraná; como se ve, los niños intérpretes eran preparados en las
reducciones para predicar también:
Acert alleuar conmigo cinco yndios, ydos niños, q truxe del Parana, yfue prouidencia de
Dios porq alanoche hize juntar al cacique con sus Guaycoruz avnapte y puse los
Calchines y Paranaas a otra, ylos dos niños en medio, ydixeles yo vengo del Parana y
traigo conmigo estos hijos, y quieroque estos niños os encenen la palabra de Dios, oyd
con grande attencion, e hinquemonos de rodllias, y no os aueis de leuantar hastaq yolo
mande, yyhicieronlo assi. Regaron las oraciones ycathecismo ycantaron sus coplitas
oyendo, yrezando los Guaycuruz congrande deuocion yattencion, luegoles dixe: Ya
saueis quelos yndios Paranaas son muy balientes, yhasta agora han sido bellacos, porq
no auian oydo la palabra de Dios, pero después que Dios me emuio asu tierra, y la
oyeron, son buenos, y ami me quieren mucho, y todos los caziques querían venir
conmigo, y yo no quise, porq acudiessen asus Chácaras solos truxe estos avrã tierra, pa
que veais lo que os hedicho yentendais q vros hijos hande sauer las cosas de Dios como
estos niños, y despues hande ser vros maestros. Oyeron esto con mucho gusto, y
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aplauso dixeless q quisiessen mucho alos P.es, yles obedeciessen. (Leonhardt, 1923, p.
90)
No siempre los niños intérpretes eran llevados especialmente para ser educados, sino
en ocasiones vivían allí también por formar parte de núcleos familiares reducidos. Sobre las
características de su educación en la zona de Santa Cruz de la Sierra nos informa el P. Cardiel en
una carta citada por el P. Hernández (1895): algunos de ellos iban a la escuela, mientras que
otros se dedicaban a trabajos; se elegían en especial los hijos de personajes importantes para
ser educados en el leer y escribir, en escuelas en las que participaban también maestros indios
supervisados por padres. Otros, en cambio, eran orientados hacia el aprendizaje de trabajos
manuales. Los más destacados eran seleccionados para ser admitidos en la orden74. La
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“Los niños ó cunumis de las reducciones, hasta bien adelantados en edad, se criaban, parte del
tiempo en su casa, para que se acostumbrasen á obedecer a sus padres, y no quedasen éstos
privados del gozo y consuelo que trae consigo la presencia de los hijos, y parte en las escuelas,
talleres y ocupaciones públicas.” (Hernández, 1895, p. 91). Agrega el Padre Cardiel, citado
también por Hernández:
“Al amanecer comienzan á tocar en la plaza las cajas ó tamboriles para convocar los
muchachos y muchachas á rezar: y sus sobrestantes, que son indios casados de edad, comienzan
á predicar y gritar por las calles. ... A estas voces van saliendo los muchachos y muchachas por
todas partes. Encaminanse al pórtico de la Iglesia ... y allí en compañía de sus sobrestantes, los
muchachos á un lado y las muchachas á otro, van rezando las oraciones y el catecismo en voz
alta, mientras los Padres están oración mental, y suelen acabar al fin de esta oración. ...Los niños
que acudían al trabajo del campo eran los que no estaban ocupados en las escuelas. En efecto,
los niños que descubrían buena capacidad, y muy en especial los hijos de personas con cargo en
el pueblo, eran elegidos para la escuela de leer y escribir; y otros que eran reconocidos aptos
para ello, eran destinados para el aprendizaje de oficios mecánicos; todo ello con conocimiento
y gran gusto de sus padres.
En la escuela, dirigida por un maestro indio, debajo de la inspección del Padre,
aprendían los niños á leer, escribir y contar. La lectura tenía sus grados: y empezando, como era
natural, por aprender á leer en su lengua nativa, que era la Guaraní, aprendían luego á leer en
castellano, y también en latín, con notable corrección. Tenían, en cuanto á la escritura, ejercicio
de escribir letra de mano, y también letra de molde. ... Finalmente, en la sección de contar se
les enseñaba la aritmética y los cálculos que pedía la administración de sus pueblos; pues de la
escuela salían los que más tarde habían de registrar por escrito lo perteneciente á los bienes del
pueblo, y no sólo los administradores ó mayordomos que llevasen los libros de entradas y
salidas de las haciendas del pueblo, sino también los corregidores, alcaldes, secretarios,
miembros del cabildo, médicos, maestros, cantores y sacristanes.
Fuera de esta escuela de primeras letras, había otra como escuela superior, en la cual se
enseñaba la música vocal é instrumental, y también las danzas de cuenta, que servían de adorno
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Compañía de Jesús tenía también en el Paraguay, al igual que en otras partes de las Indias,
seminarios donde se educaban exclusivamente los hijos de caciques y principales, “para recoger
los hijos de caciques y principales de ella para los doctrinar y enseñar las cosas de Nuestra santa
fee catolica” (AGI, Lima: 567, L. 7, citado en Alaperrine-Bouyet, 2007). Esto era parte de la
política de educar a las élites indígenas que se había iniciado con la orden franciscana en la
Nueva España, pero también parte de la política de la Corona misma. Sin embargo, en el Perú la
Compañía de Jesús había resistido la fundación de estos colegios que especialmente se le habían
encomendado durante el generalato de Everardo Mercuriano. En las cartas de los padres
generales del Paraguay se mencionan estos seminarios siempre para recomendar prudencia en
la admisión de candidatos, dadas sus dificultades económicas75.

4.3.2.4 Los ajenos a la orden

La Compañía de Jesús recurrió también a intérpretes y baqueanos españoles, como
podemos ver por ejemplo en este relato del P. Ximénez sobre su misión a los tobatines:
Luego de esta reducción y pueblo de indios cristianos llegamos a una aldehuela de
españoles, los cuales también nos recibieron con grandes honores. Quedamos allí cinco
días; predicamos y escuchamos la confesión de estos pobres españoles que, en señal de
agradecimiento, nos dieron por compañero a un joven español como baqueano, muy
enterado de las circunstancias, montañas, selvas y ríos donde moraban esos tobatines
incrédulos. (Nagy & Pérez-Maricevich, 1967, p. 26)
y regocijo en las fiestas principales. Los discípulos de esta escuela se tomaban de los que ya
habían pasado por la primera y sabían leer y escribir.
Así como se elegían los que habían de ir á la escuela, se elegían también los que
revelaban aptitud é inclinación para alguna de las artes que había en la reducción ... ó para
algún oficio mecánico. ... Los más señalados en piedad de entre los niños, eran admitidos á la
congregación de San Miguel. (Hernández, 1894, pp. 92-94)
75
“Los Seminarios de hijos de Caciques nos dizen tienen en essas partes mas difficultad y
inconvenientes que en otras de las Indias y assi rogamos a VR vaia en este punto con mas
circunspection sin arrogarse ad admitirlos no obstante la instruction general al que deste punto
se le embia porque habla en comun y tiniendo ay inconveniente no es nuestra intencion que se
execute, y si se huviere de hazer sea con gran consulta de sus consultores.” (Morales, 2005, p.
24)
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La pusilanimidad de nuestros pobres indios, causada en su acobardado ánimo por la
desgracia mencionada, aumentó aún más con el triste caso de nuestro noble y joven
intérprete y baqueano español, Pedro Benítez. Este, como se relató al principio, se
ofreció como guía de los nuestros, que no conocían estos desiertos y montes, y sin este
acompañante difícilmente habrían podido llegar a los infieles. (p. 58)

Pero la estrategia de utilizar lenguas españoles no fue la preferida por la Compañía de
Jesús, entre otras razones por su política de rechazar el “mal ejemplo español”76. Por el mismo
motivo, si se trataba de usar españoles, se prefería aquellos que hubieran pasado por instancias
de formación en instituciones jesuíticas, como por ejemplo criollos que se educaban en los
seminarios, donde se los formaba también para que pudieran predicar en lenguas de indios.
Favorecía está estrategia el que estos jóvenes estaban familiarizados con dichas lenguas desde
niños, por haber sido atendidos por sirvientes indios. A la vez se cumplía con la misión de
instruirlos en la debida “policía”, y de apartarlos a ellos también del “mal ejemplo español”77.

76

Se trata de la concepción, que aparece ya en los comienzos de la actividad de los frailes
menores en México y el Caribe, y que está en Bartolomé de las Casas. En síntesis, se considera
que el contacto de los indios con los españoles no ayuda a su evangelización, sino que, por el
contrario, pone en peligro su salvación, y por lo tanto debe evitarse; se pretende, entonces, una
evangelización que no sea a la vez hispanización. La teoría del “mal ejemplo español” es además
una política de la Corona de España, y constituye la base de la política de reducciones jesuíticas
que se inicia bajo el Virrey Toledo en Perú. Es sin duda un componente esencial de la política de
reducciones de la Compañía de Jesús en Paraguay, a la que se le criticó siempre ser fuertemente
aislacionista y contraria al contacto entre indios y españoles. Mörner (1970) relaciona la
“política del mal ejemplo español” con corrientes milenaristas, habitualmente asociadas con
fray Jerónimo de Mendieta en México, pero también presentes en la Compañía de Jesús
(Morales, 2005, p. 36*).
77

En la Anua de 1613, en el Informe de la residencia de Mendoza, se resumen las características
de los procedimientos de enseñanza en el seminario de Santiago del Estero: “Halló el Obispo
muy a propósito a esta ciudad para los estudios, tanto por su buen clima, como por su vida
barata, y por la buena consolidación de nuestras casas. Al manifestarme él su pensamiento,
indiquéle que tal idea no era sino en gran provecho para su diócesis; ya que él buscaba el mejor
modo de procurarse sacerdotes bien instruidos. Así destinó la renta regia, concedida al
seminario de Santiago para alimento de nuestros profesores, a la fundación de ese nuevo.
Inmediatamente se alquiló una casa situada al costado de la plaza mayor, y se la arregló para
este fin en cuanto lo permitió la brevedad del tiempo; preparándose al mismo tiempo las becas,
o traje de los estudiantes y acto seguido se abrió el seminario con diez y siete alumnos;
concurriendo pronto más de ambas provincias; así que subió su número a treinta. El Padre Juan
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Aquellos intérpretes españoles de los ministerios de indios que no habían sido formados
o educados por la Compañía podían ser hombres o mujeres y, de hecho, fueron frecuentes los
casos de mujeres en esta situación. Su tarea era a veces circunstancial, pero su trabajo podía ser
remunerado, como vemos en la siguiente Relación de la fundación del Pueblo de San Javier de
Mocobíes (1743-1762), en la cual el misionero jesuita Francisco Burgués explica en un pasaje sus
problemas con el trabajo con intérpretes, quejándose de “la mala voluntad de los lenguaraces,
así para enseñar la lengua mocobí, como para hablar a los indios”:
Tuve conmigo dos desde el principio: una muchacha casada y un mozo soltero; mas
puedo asegurar con toda verdad que no me dieron tanto que hacer y tantos sinsabores
los mocobíes infieles y bárbaros como estos dos lenguaraces cristianos y españoles. La
mujer que mejor sabía la lengua y llevaba buena paga por su oficio era menester rogarle
mucho para que me enseñase algunas palabras y para que hablase a los indios, lo que
yo decía; y aun después de bien rogada lo hacía de mala gana y sabe Dios lo que les
decía. (Furlong, 1938, p. 34)
Como lo hacían también otras órdenes, y era en general práctica común durante las
expediciones militares durante la conquista, los jesuitas usaban como intérpretes cautivos
españoles rescatados, tal como usaban cautivos o esclavos indios en poder de otros indios:
Fueron, pues, testigos de vista de todo lo sucedido, cuatro cristianos, compañeros del P.
Arce, cuyos nombres eran: Joseph Mazzabis, Jacinto Poquibiqui, Pablo Tubarí y Pedro
Melchor Guarayo, que habiendo estado esclavos de los Payaguás, fueron rescatados por
los Padres en el primer viaje, y en este los había llevado consigo el Padre para
intérpretes de aquella lengua.” (Fernández, 1895, p. 286)

Alauiz es su profesor y prefecto, el cual desempeña su cargo de instruir y educarlos con tan buen
resultado que ya ahora, diez meses después de la abertura del seminario, hay alumnos que
predican en la lengua de los indios, familiar a ellos desde su niñez, haciendo al mismo tiempo
grandes y consoladores progresos en la latinidad; estos muchachos que antes se habían criado
con rusticidad entre la servidumbre, y habían sido mal educados, atrevidos, perversos, ahora
son ya modestos, bien educados, respetuosos y piadosos, y saben muy bien los fundamentos de
la gramática y sintaxis. Señal de que les han entrado ya sentimientos de virtud, es, que cuando
se van en vacaciones a su casa (cosa rara, y no tan deseada por ellos a causa de su gran afición al
Seminario), y cuando a su llegada sus padres mandan a las criadas lavarles los pies, ellos no lo
permiten de ninguna manera, diciendo que los alumnos educados por los de la Compañía, no se
han de tocar por mujer alguna; por lo cual quedan muy edificados sus padres, alabando ellos a
Dios y a la Compañía. Sus reglamentos son los de costumbre. Tienen casa propia con su capilla y
sus clases. Se portan muy bien, y son respetados y queridos por los nuestros y los extraños, en
especial de sus mismos parientes; siendo ellos el justo orgullo de la Compañía, a la cual se
atribuye este buen resultado, no obstante la mala voluntad que tienen contra nosotros por la
cuestión de la libertad de los indios.” (Leonhardt, 1923, pp. 416-418)
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¿Qué sucedía si, en última instancia, los padres no conocían la lengua de los indios, y no
había intérpretes? Se recurría a las señas, y a predicar con ejemplo:
Saliéronle al encuentro los Paunacas, con señales de grande fiesta y amor, á que no
pudo corresponder el santo varón sino con un semblantealegre y risueño, porque ni
ellos entendían su lengua ni el Padre la deellos, ni tenían intérprete por cuyo medio se
pudiesen declarar: y así fué preciso trabajar más con las manos en obras de caridad, que
con lalengua en la predicación; no obstante todo eso, por señas, y con tal cual palabra
que entendieron, les explicó el fin de su venida. (Fernández, 1895, p. 246)
Ante este panorama que se nos presenta en lo que concierne a las políticas para la
selección y preparación de intérpretes, no resulta posible sostener una visión simplificadora
respecto del rol que desempeñaron las políticas lingüísticas de la Compañía de Jesús en relación
con la desaparición de determinadas lenguas, la diseminación de lenguas generales, ni mucho
menos con la implantación del español. Y menos aún resulta posible realizar una asociación
mecánica entre prácticas religiosas y políticas lingüísticas en cuanto a la traducción –o falta de
ella- como se deduce de la afirmación de Spolsky ya citada: “Christian missionaries played a
major role in the development of writing for surviving North American Indian languages, but in
Latin America the Catholic Church was generally opposed to the Indian languages” (2004, p. 50).
Podemos ver en los documentos analizados cómo la articulación de proyectos políticos,
económicos y religiosos llevó a priorizar determinadas lenguas, y aun determinadas variedades
de esas lenguas. Los juicios de valor sobre las características de dichas variedades se relacionan
con mitos y creencias religiosas sobre el lenguaje, pero sobre todo con un proyecto empresarial.
La selección misma de intérpretes está en el centro de dicho proyecto religioso-empresarial, que
se funda en la política de lenguas generales llevada adelante por la Compañía de Jesús de
manera más notoria, pero que está en realidad también en la política lingüística de los
misioneros franciscanos desde el siglo XVI. No solamente es el intérprete un instrumento clave
en la diseminación de lenguas generales, sino que su reclutamiento y entrenamiento –en sus
diferentes versiones- sucede, a la vez, en función de un proyecto empresarial-militar que es
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indisociable de la política de diseminación de lenguas generales. Pero de dicho proyecto no
puede decirse simplemente que consista en la aniquilación de otras lenguas que no fueran las
seleccionadas como generales, porque la realidad fue bastante más compleja. A pesar de los
juicios contrarios a su utilidad para la predicación, dicho proceso incluye, por ejemplo, una
monumental tarea de reconocimiento, descripción y clasificación de lenguas indígenas, y en
muchos casos sus procesos de estandarización. Se trata de una producción gramatical sin
precedentes, que queda en manos de misioneros, y en especial de manera generalizada en el
caso de América del Sur en general queda en manos de la Compañía de Jesús. Como afirma
Altman (2003), fue esta conjunción de tres aspectos –el metalingüístico, el misional, y el
empresarial- el que hizo viable la comparación y la clasificación de lenguas americanas, si bien
esto sucedió, por otro lado, en el marco de una relativización de las diferencias entre
variedades, para alcanzar un constructo denominado “lengua general”. El intérprete, como se
ve, estuvo en el centro de este proceso de planificación lingüística que incluye, en rigor, la
primera etapa de una tradición americanista de descripción de lenguas indígenas.
Resulta pertinente preguntarse, sin embargo, qué rol jugó la Compañía de Jesús en
cuanto a otras lenguas no europeas ni indígenas que se hablaron también en la región.
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CAPÍTULO 5

POLÍTICAS LINGÜÍSTICAS Y MINISTERIOS DE NEGROS

“El que no tiene negros, es aquí un pobre miserable.” (Carta
Anua 1636-1639)

En su prólogo a la obra del P. Alonso de Sandoval observa Enriqueta Vila Vilar que
resulta muy difícil entender la colonización española en América sin tener en cuenta el papel
que en ella jugó el esclavo africano. Este cobra su protagonismo a partir del siglo XVI, cuando el
marcado descenso demográfico en la población india antillana hace necesario buscar mano de
obra alternativa (Sandoval, 1987[1647], p. 15). Sin embargo, señala la misma historiadora, la
investigación histórica -que solo en los últimos años se ha comenzado a interesar en el temadebe nutrirse sobre todo de fuentes documentales, ya que fue casi nulo el interés de los
cronistas de la época en el tema. La casi totalidad de la atención estuvo –y sigue estando aún
hoy- centrada en los ministerios de indios, y especialmente en las reducciones.
Ya desde comienzos del siglo XVI, bajo el reinado de Carlos V, y a partir de discusiones y
polémicas de teólogos y juristas, la Corona española establece que los indios no deben ser
esclavizados, ni aun en los casos en los que pudieran existir causas que se consideraran
valederas. En las Leyes Nuevas de 1542 se establece en la Ley 1, título 2, libro 6, que
Item, ordenamos y mandamos que de aquí adelante por ninguna causa de guerra, ni
otra alguna, aunque sea a título de rebelión, no por rescate ni de otra manera, no se
pueda hacer esclavo indio y queremos que sean tratados como vasallos nuestros de la
Corona de Castilla, pues lo son.
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A pesar de que existía al respecto todavía diversidad de opiniones y, sobre todo,
diversidad de prácticas, se legisla a favor de los indios en relación con la libertad de comercio78,
con la libertad de matrimonio y la libre disposición testamentaria79, y con el derecho a la
propiedad80. La creencia que prevalece es la de considerar a los indios como personas menores
de edad, por lo tanto necesitados de tutela81; dicha tutela compete tanto a las autoridades de la
Iglesia como a las de la Corona. Esta situación afirma la posibilidad de recurrir cada vez más a la
captura y trata de esclavos, las que hasta ese momento habían estado sobre todo en manos de
Portugal. Con la unificación de las coronas española y portuguesa bajo el reinado de Felipe II, en
1580, se firman tratados que cristalizan un tráfico y un comercio de carácter monopólico, que
aprovechan una muy conveniente coyuntura: la experiencia e infraestructura con las que ya
contaba Portugal en el comercio de esclavos africanos, con la explosiva apertura de mercados
que ofrecían los territorios conquistados por España en América.
Desde el punto de vista legal, en el derecho indiano no estaba previsto ni establecido
por ley que los negros esclavos debieran contar con intérpretes, como sí sucedía con los indios.
Pero aunque no existiera legislación sobre los intérpretes de negros, sí se recurría a intérprete
en aquellos casos en que el testimonio del esclavo o de la esclava declarante fuera considerado
necesario para el proceso. Vicente Arnaud consigna el caso, ocurrido en 1760, de una esclava
que declara como testigo en el juicio que se le sigue a su amo por la muerte de otra esclava. Don
Marcos Pérez pretende, sin éxito, que no se acepten como válidas las declaraciones de su
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Leyes 24, 25, 26 título 1, libro 6.
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Ley 32, título 1, libro 6.
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Ley 16 y ley 23.
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“Los indios son personas miserables y de tan débil natural que fácilmente se hallan
molestados y oprimidos, y nuestra voluntad es que no padezcan vejaciones y tengan el remedio
y amparo conveniente por cuantas vías sean posibles.” (Ley 13)
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esclava que atestigua, argumentando en contra del intérprete y también de la esclava porque
esta, natural de Angola, a pesar de haber sido bautizada en su lugar de origen desconocía la
doctrina cristiana, y nunca se había confesado82.

5.1 Derechos espirituales, bienes temporales

¿Cuál fue la política misional de la Compañía de Jesús con la población negra y, en dicho
marco, cuáles fueron sus políticas lingüísticas, implícitas o explícitas? La evangelización de la
población negra es un tema mucho menos estudiado, a pesar de que la tenencia y comercio de
esclavos tuvo suma importancia en relación con las estrategias políticas y económicas de la
orden en la Provincia del Paraguay, especialmente en lo que concierne a la posibilidad de
sustentar sus políticas educativas. En efecto, sus colegios y residencias, de carácter gratuito, se
solventaban con lo producido en las haciendas mediante mano de obra negra esclava, y también
mediante la compra y venta -legal e ilegal- de esclavos. Esto aparece, como se verá, de manera
clara y recurrente en la correspondencia de los prepósitos generales, y surge también, tal como
lo demuestra Ignacio Telesca (2009), del examen de los bienes temporales de la Compañía en
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“La declaración demi Negra theresa nome perjudica por muchisimos motibos, que avmd le
Constan por el dro de las Leyes, y Docttores q.e los ponen sre ellas mayorm.te viniendome sin
estar tan alos ojos, quel Esclavo en Especial Deesta Naturaleza Infecttos dela Ley de Mahoma
jamás á excepción detal qual dejan detener. Odio, Inatural adbersion asus Catholicos amos,
porloq.e como antes dije nome daña sudho. (...) Y tambien porq.e no tenemos nunguna zerteza
deque el Negro Seuastt.n nombrado interprete hara Examinado aladha Negra, y respondido al
Señor Juez, conla deuida realidad, pues para semejantes negocios no se deven tener a
semejantes sujetos por de fée, aunque presten mil vezes Juram.to porq.e su Racionalidad no
alcanza a conozer la grauedad, y verdad del Juram.to, además de su abersión nattural, alde
nros, loq.e seria alcontrario, si eldho Intterprete fuese un hombre Europeano, Inteligente
enelidioma de ladha negra, y aun detoda la Costa Oriental, por dominarla la referida sectta de
Mahoma, menos las plazas queel fidelisimo Rey de Portugal thiene en ella, lo q.e es
Esencualissimo para desbanecer todo cuantto encontra mia dijere.” (Causa sin caratular seguida
a Don Marcos Pérez por muerte de su esclava Lucia, Fs. 58 vta. Y 59, año 1760. Archivo del
Juzgado Letrado de Primera Instancia en lo Civil de 1er. Turno. Citado en Arnaud, 1950, pp. 6061.)
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Paraguay y los inventarios del Colegio de Asunción. Telesca sostiene que para comprender en
qué se basaba la importantísima presencia económica y política del Colegio de Asunción a
mediados del siglo XVIII en la sociedad asuncena es imprescindible investigar las estancias (o
haciendas) y la tenencia y el tráfico de esclavos83. Esto coincide con lo que ya había observado
Magnus Mörner en 1953, refiriéndose en particular a la región del Río de la Plata: “The number
of Negro slaves could also serve, to a certain extent, to measure the economic wealth of the
Jesuit colleges. Towards the end of the seventeenth century they owned considerably more
than 1,000 Negro slaves.” (Mörner, 1953, p. 208)
Telesca reproduce los comentarios realizados en 1731 por el visitador Matías de Anglés
y Gortari sobre los bienes de los Jesuitas, quien al hablar sobre los esclavos dice: “...los referidos
padres de dicho colegio tienen tan excesivo número de negros esclavos y negras, así en la
estancia como en la ranchería del colegio, que solo ellos y ellas bastan para mantener cuatro
colegios con lo que trabajan, y tengo por cierto que a cada padre de los que hay en dicho
colegio, le corresponderá a lo menos cincuenta esclavos” (Anglés y Gortari 1896 [1769], p. 98,
citado en Telesca, 2009, pp. 132-133). Había en ese momento, afirma Telesca, en el Colegio de
Asunción siete jesuitas y 345 esclavos. Sobre la relación entre los colegios y el contrabando de
esclavos hay información en fuentes documentales, especialmente en las cartas de los padres
generales. La Compañía de Jesús en la región del Paraguay tuvo una fuente muy importante de
ingresos en el contrabando en general, y especialmente en el comercio –tanto legal como ilegalde esclavos desde el puerto de Buenos Aires para trabajar en sus colegios y estancias, pero
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En la Anua de 1636, refiriéndose a la Casa de Probación del Colegio de Córdoba, escribe el
provincial: “Posee el colegio, a poca distancia de la ciudad, un molino con una huerta, alivio
ciertamente no despreciable para el colegio. Para su servicio y cultivo se han comprado 20
negros más, según la costumbre y necesidad de la región. El que no tiene negros, es aquí un
pobre miserable” (Maeder, 1984, p. 42).
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también para ser vendidos por vía del Alto Perú84. El contrabando era en realidad práctica
generalizada en esta región signada por la pobreza y el aislamiento.
Cuando se piensa en la tarea misional de la Compañía de Jesús en general, y en el
Paraguay en particular, se asocia esta con los ministerios de indios y, paradigmáticamente, con
las reducciones. Si bien el P. Diego de Torres Bollo, primer Provincial del Paraguay, pone de
manifiesto en su gestión su interés y preocupación personal por promover los ministerios de
negros (de los cuales había ya participado en el Perú y en la Nueva Granada), deja bien en claro
la centralidad del principio expuesto por el P. José de Acosta en su De Procuranda indorum
salutem: el objetivo es salvar las almas de los indios. Más aún, en la Anua de 1609, el padre
provincial afirma que los buenos frutos que la Compañía recoge en la recién creada provincia
son consecuencia de las bendiciones generadas por el acatamiento estricto de lo establecido por
el P. José de Acosta, y de que esta se dedica casi en exclusividad a la catequización de los indios,
trabajo que se centra en las reducciones. Este énfasis en las reducciones - consideradas por los
padres generales “la corona y gloria de la Provincia”-, y en general en los ministerios de indios,
fue generando con el correr del tiempo roces y rivalidades entre los misioneros de las
reducciones y aquellos que eran “obreros de españoles” y se desempeñaban en colegios85.

84

El P. Morales agrega, además, documentos relacionados con el contrabando de esclavos que
realizaba la Compañía de Jesús desde el puerto de Buenos Aires, sobre todo en relación con
arribos forzosos fraguados; es decir, el abandono de una nave negrera de su ruta fijada por
problemas de navegación, pero que en la región del Río de la Plata solían ser fraguados, como
forma de burlar la prohibición de atracar y vender mercadería y esclavos en el puerto de Buenos
Aires. Una carta del P. Vitelleschi de 1634 se queja también de que tanto los provinciales del
Perú como de Chile compran esclavos habidos por estos medios (Morales, 2005, p. 467).
85

Por ejemplo, dice el P. General Muzio Vitelleschi en carta al P. Provincial Diego de Boroa, en
1639: “... lo que muchos me avisan pasó en la Congregación Provincial (que me a dado no
pequeño cuidado, por tocar en cosa tan preciosa en la Compañía como es la caridad y unión
entre unos, y otros sobre si estos son de los Colegios y aquellos de las Reducciones; si a de ser
de esta parte el Procurador y no de aquella ... Lenguaje y sentimientos muy ajenos de la
Compañía y de que si tuviese fundamento se podían tener grandes males” (Morales, 2005, p.
586)
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Desde el punto de vista historiográfico este énfasis también dio lugar a una percepción de una
centralidad casi exclusiva de las reducciones en lo que hace a la labor de la Compañía, visión
que, como observa el P. Morales (2005, p. 45*), no solo domina la historia contemporánea, sino
que aparece ya en los historiadores durante los siglos XVII y XVIII.
Las diferencias entre cómo eran consideradas estas dos poblaciones –la india y la negraen la Compañía de Jesús desde el punto de vista misional eran muy evidentes y marcadas, tal
como lo eran también para la Corona. Los indios eran considerados nativos de los nuevos
territorios y, casi desde el inicio de la Conquista, súbditos de la Corona, con todos los derechos
de ser tales; fue sobre ellos que se centró el proyecto político y religioso de la Compañía de
Jesús. La población negra, en cambio, si bien era considerada igualmente necesitada y
merecedora de salvación en el plano espiritual, era foránea, y llegaba a América como mano de
obra legalmente esclava, sin que se discutiera siquiera una posible consideración de estos
esclavos como súbditos de la Corona. De esta manera la población negra esclava propiedad de
la Compañía de Jesús es considerada un bien mueble, y como tal aparece detallada en los
inventarios de bienes temporales. El esclavo es considerado persona, con ciertos derechos,
entre los que se encuentran los derechos espirituales y el derecho a ser tratados con dignidad
en su condición de esclavo. Pero su función en tanto bien temporal es la de ser un instrumento
al servicio de la evangelización de los indígenas; por lo tanto, al estar al servicio de la Compañía
de Jesús la orden cumple con su misión de tratarlos humanamente y asegurar su salvación. Sin
embargo tampoco aquí eran claros los criterios, y no fueron pocas las contradicciones que se le
presentaron a la Compañía como consecuencia de considerar al esclavo negro a la vez como
bien de propiedad, y como sujeto de ciertos derechos en tanto esclavo, especialmente los
derechos espirituales. Desde el punto de vista doctrinal estos derechos espirituales dependen
en gran medida de la administración de los sacramentos de manera apropiada y de la cabal
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comprensión del significado y contenido de dichos sacramentos por parte del recipiente. El
lenguaje juega aquí, entonces, un rol central y se convierte a la vez también en el principal
obstáculo. Las distintas posturas adoptadas en la práctica para resolver esta situación, y los
problemas de índole canónico y político que genera la imposibilidad de cumplir con lo que se
considera la apropiada administración de los sacramentos (especialmente el bautismo) en
situaciones extremas darán lugar a distintas políticas lingüísticas en los ministerios de negros.
Estas se relacionarán con las características específicas de dichos ministerios, y también con
cuáles sean los intereses políticos y económicos de la Compañía en determinados contextos.
A pesar de las frecuentes protestas y denuncias contra el maltrato al cual muchos
españoles sometían a los esclavos no hay en la Compañía de Jesús cuestionamientos a la
esclavitud como tal, sino –en el mejor de los casos- como lo expresa muy bien Vila Vilaractitudes paternalistas, centradas en determinar si la trata de estos bienes muebles se realizaba
o no mediante los métodos considerados justos, y si se tenía o no el debido cuidado de sus
almas. Aun aquellos miembros de la Compañía más embanderados con la causa de los
ministerios de negros, como el Padre Alonso de Sandoval, consideran la trata totalmente lícita.
El P. Sandoval (1987.[1647]) reproduce en De Instauranda Aethiopum salute, Libro Primero, cap.
XVII, la respuesta del P. Luis Brandón, rector de la Compañía de Jesús en Loanda, ante la
consulta que le formulara con respecto a la esclavización de negros:
Nosotros estamos aquí ha cuarenta años y estuvieron aquí padres muy doctos, y en la
Provincia de Brasil donde siempre hubo Padres de nuestra Religión, eminentes en letras,
y nunca tuvieron este trato por ilícito. Y así nosotros y los Padres de Brasil compramos
estos esclavos para nuestro servicio, sin escrúpulo alguno.
Resulta interesante notar aquí la referencia a lo que se hacía en Brasil en tanto
legitimación para lo que se hiciera en otras provincias de América. Pierre Tardieu (2005) afirma
que en materia de comercio negrero, en el período que analizamos, la dependencia de la
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provincia del Paraguay respecto del Brasil era total. Se volverá sobre este punto un poco más
adelante.
La diferente consideración de la importancia de la población indígena con respecto de la
africana se puede ver, entre muchos ejemplos posibles, en este fragmento de la Anua de 1615
que informa sobre lo ocurrido en la Provincia durante el 1614. En él se escribe sobre la situación
en Córdoba de Tucumán:
La principal labor según la costumbre de esta Provincia, se dedica a los pobres indios, los
cuales se juntan en nuestra iglesia los domingos para instruirse en la doctrina cristiana,
después de la cual hacen su procesión por las calles de la ciudad, concluyéndose con un
sermón. Resultado de este trabajo es el gran número de confesiones y comuniones. Los
miércoles y viernes de la cuaresma se les cuenta, por la noche, ejemplos, y se sigue una
disciplina. Además sepa Su paternidad que se trabaja también con los negros (aunque
con más dificultad por la cortedad de ellos). (Leonhardt, 1927, p. 444)

En carta del P. General Muzio Vitelleschi al P. Provincial Nicolás Durán, escrita en 1627:

Ruego a VR que encargue apretadamente de mi parte a todos los immediatos
Superiores de los puestos de Tucuman V de los demas de la Provinçia, que tengan
mucho cuydado de que se hagan las mas Missiones, que se pudieren por los pueblos de
los indios, y por las estançias de los Hespañoles, adonde, segun me informan, ay gente
muy neçessitada, y renueve VR lo que tantas vezes se a encomendado y ordenado, de
que todos sepan la lengua, y que los que se fueren ordenando no se ocupen en
ministerios de Hespañioles hasta saberla bien, y comiençen sus ministerios por los
indios, para que les cobren mayor amor.
Pues es tan grande el numero de negros, que ay en esa tierra, y la neçessidad, que
tienen de ser ayudados en el negoçio de su salvaçion es tan manifiesta, justo es, que
para que los nuestros lo puedan hazer como conviene, aprendan su lengua; y asi VR
señale los Padres, que le parecieren a proposito para esto, y encarguelos, que lo tomen
con muchas veras, y se animen a ayudar con todo cuydado a esa pobre gente, que esta
tan destituida de ministros del Santo Evangelio, que con applicaçion, y affecto les
enseñe lo que deben hazer para salvarse. (Morales, 2005, pp. 358-359)

En carta de 1608 escribe el padre general al provincial: “Importante cosa es yr despacio
en lo de poner estudios en otra parte de essa Provincia, porque sera tener muchos ocupados en
ese ministerio, y como alla son tan poco, havriase de faltar en lo que mas importa que es en el
ministerio de los Indios” (Morales, 2005, p. 57).
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Más drásticamente aún queda expresado el estatus de los esclavos negros en carta que
en el año 1621 le envía el general al provincial, P. Pedro de Oñate, donde además se hace
alusión al comercio ilegal que se practicaba en una residencia: “En la Residençia de Esteco se an
escondido, y ocultado algunas cosas como son ropa, negros etta. Las quales porque no se las
cogiessen a las personas seglares que las avian pasado contra las çedulas reales de su Magestad
han procurado los nuestros encubrirlas” (Morales, 2005, p. 237).
Investigaciones recientes, como la de Ignacio Telesca (2009) ya mencionada demuestran
el lugar preponderante que tuvo durante el siglo XVIII en el Paraguay la venta, e incluso el
contrabando, de esclavos en la economía de los colegios y residencias de la Provincia

5.2 El proyecto económico y político: los ministerios de negros y las haciendas jesuíticas

La investigación sobre los ministerios de negros debe necesariamente relacionarse
además con el rol que desempeñaron las haciendas jesuíticas, en las que se concentraba
mayoritariamente la población negra esclava. Para sustentarse, las distintas provincias jesuíticas
en América contaban con diferentes tipos de haciendas o estancias, las que tuvieron un papel de
suma importancia en la empresa misional de la Compañía de Jesús en general y que, en
particular, constituyeron la base económica para el sustento de colegios y residencias86. Como
demuestran los documentos, era frecuente también que de los fondos generados los colegios
hicieran contribuciones o préstamos a las reducciones.
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En su trabajo sobre las haciendas de los jesuitas en el Nuevo Reino de Granada, dice Germán
Colmenares: “La existencia de colegios, entidades financieramente autónomas, en un medio
urbano privilegiado, permitía orientar la producción de sus haciendas hacia una economía de
mercado y al mismo tiempo beneficiarse de las ventajas de una ‘economía doméstica cerrada’.
Inclusive ciertas prolongaciones de los colegios, que se insertaban sabiamente en el cuerpo
social, contribuían a resultados económicos.”(Colmenares, 1969, p. 11). Al hablar de “economía
doméstica cerrada”, Colmenares hace referencia a la auto-gestión de los colegios, pero
especialmente a la colaboración entre haciendas; con la referencia a las prolongaciones de los
colegios se está aludiendo a las cofradías.
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Según las reglas de la Compañía los colegios debían poseer ingresos regulares propios.
Una primera fuente de sustento la constituían las propiedades, provenientes en general de
donaciones. En 1953 afirmaba Mörner:
En tanto las ganancias derivadas de las tierras laborables tuvieron escasa importancia
para la renta de los colegios, las provenientes de la ganadería la tuvieron en grado
sumo, no sólo para dichos establecimientos, sino también para el noviciado y el fondo
común de la provincia. La cría de ganado, a cargo de hermanos laicos secundados por
los esclavos negros, posibilitó una activa participación en el abastecimiento de
alimentos y otros productos para la densamente poblada región del Alto Perú,
participación ésta que constituye un rasgo fundamental de la estructura económica de
las provincias del Plata durante el siglo XVII. ... Durante la última parte del siglo XVII, los
colegios jesuíticos exportaban, probablemente, una quinta parte de las exportaciones
totales de ganado vacuno de la región del Plata a Perú. (Mörner, 1968, pp. 115)

En la Anua de 1613 se informa lo siguiente sobre el colegio de San Miguel de Tucumán:
Del colegio de esta ciudad hay que advertir sólo lo siguiente. Hay una hacienda bastante
grande con mucho ganado, con negros, y sembrados que fácilmente pueden mantener a
diez Padres. ... Desde esta ciudad hay fácil entrada a varias tribus de indios infieles. Aquí,
como en las otras partes, claman por más Padres, y con razón. (Leonhardt, 1927, p. 431)

De este modo las haciendas constituyen los apoyos económicos de colegios, residencias
y noviciados en los cuales se preparan de manera sistemática padres lenguas para los
ministerios de indios centrados en las reducciones. Estas haciendas funcionan a su vez como
puntos de apoyo geográficos y económicos para la expansión hacia territorios de indios no
reducidos. La Provincia del Paraguay, con una población empobrecida y aislada por las
dificultades para el comercio, sufre de manera generalizada y creciente durante todo este
período la doble presión de las tribus indígenas y de las bandeiras lusitanas. En este contexto las
reducciones le sirven a la Corona para el doble propósito de extenderse hacia territorios de
indios no reducidos que impiden el comercio con el Alto Perú, y para ofrecer resistencia en
zonas de frontera a los avances lusitanos. Las haciendas jesuíticas, sustentadas por mano de
obra esclava, constituyen una pieza clave de todo este engranaje, ya que además de aportar el
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sustento económico, también se ubican en zonas de frontera. También son piezas centrales los
mismos colegios jesuíticos, los grandes tenedores de esclavos durante este período. En
particular la investigación reciente que Ignacio Telesca (2009) realiza sobre el Colegio de
Asunción, un colegio que casi no había concitado atención hasta el momento, muestra un caso
que no condice con argumentos de tipo apologético como los que esgrime el P. Furlong sobre la
necesidad imprescindible que existía en la época de contar con esclavos para sustentar la misión
espiritual y pedagógica de la Compañía de Jesús. En efecto, la investigación de Telesca
contradice incluso la historiografía jesuítica no apologética. Al momento de la expulsión
definitiva de la Compañía de América (y a pesar de haber sufrido expulsiones anteriores87) el
Colegio de Asunción cuenta con un poder económico notorio en la sociedad asuncena, activo en
contrabando, activo también en el préstamo de dinero a la sociedad secular en Asunción,
poseedor de las estancias más fuertes de la región, y de un millar de negros esclavos. Este
colegio es durante muchos años el sustento económico de reducciones de frontera, y cumple
de manera destacada con las funciones mencionadas arriba. La asistencia del Colegio de
Asunción a las reducciones de zona de frontera queda documentada, por ejemplo, en carta del
prepósito general escrita al provincial Pedro de Oñate en 162188, en la cual se le da también
permiso expreso al Colegio de Buenos Aires para que, dada las necesidades de bienes

87

Los jesuitas habían sido expulsados de Asunción en varias oportunidades. En 1649 fueron
expulsados de su Colegio de Asunción por el conflicto con fray Bernardino de Cárdenas, quien
era en ese momento a la vez obispo y gobernador del Paraguay. Regresaron al año siguiente. Las
siguientes dos expulsiones, en 1724 y 1732, están relacionadas con las revueltas comuneras. En
1724 son expulsados durante el alzamiento comunero liderado por José de Antequera, en
primer lugar, nuevamente, del Colegio de Asunción, y luego de todas sus misiones en la
gobernación; no regresan hasta 1728. La tercera expulsión tiene lugar en 1732, durante la
segunda etapa de las revoluciones comuneras, como consecuencia de las noticias sobre la
muerte de Antequera en Lima.
88

Dice el P. General: “De mucho consuelo me ha sido entender quan bien puesto esta en los
espiritual el Collegio de la Asumpçion, y que de el se acuda con cuydado a las Reducciones de
Huayrá, y Paranná” (Morales, 2005, p. 233).
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temporales que sufre, continúe recurriendo al contrabando: “Si es tanta la necesidad que se
padeze en el Collegio de Buenos Ayres que no se pueden sustentar los que en el estan sino
ayudandose de las harinas que embian al Brasil para traher en retorno algo con que pasar, por
agora podriamos dissimular, aunque por la edificacion gustara que se diesse traça como esto se
escusasse” (Morales, 2005, p. 233).
Telesca examina en el Archivo General de la Nación en el Paraguay los legajos de las
temporalidades del Colegio de Asunción, así como los libros de la Real Hacienda
correspondientes al siglo XVIII. Encuentra que al momento de la expulsión el Colegio de
Asunción era, en una sociedad pobre y marginal como la asuncena, una entidad comercial
enormemente poderosa, que poseía dos haciendas ganaderas (Paraguarí y San Lorenzo de
Campo Grande) además de tierras en zonas aledañas a Asunción que se arrendaban a vecinos,
un intercambio comercial directo con los oficios de Buenos Aires y Santa Fe, 1.002 esclavos, y
una actividad comercial, en general, que lo habían convertido en una de las instituciones
comerciales más importantes del Paraguay. Este colegio alquilaba mulas, vendía ganado y
cueros, cultivaba algodón y todo aquello que garantizaba la alimentación y la vestimenta de los
esclavos de las haciendas. También comerciaba sobre todo yerba mate, tabaco y azúcar que se
producían en las haciendas, con lo cual se mantenían el colegio y también las misiones que se
iban abriendo en zonas de frontera habitadas por indios hostiles como los mbya y abipones. Los
esclavos en las haciendas se dedicaban sobre todo a las tareas agrícolas y podían tener también
sus propias parcelas. De ese modo se garantizaba que esta población esclava se auto-sustentara,
y también se reprodujera de manera satisfactoria. Para referirse a la estancia de Paraguarí, decía
en 1752 el franciscano fray Pedro José de Parras:
De este pueblo [Itá] salimos el día 6, a las cuatro de la mañana y a las ocho y media
teníamos andadas ocho leguas que hay hasta Paraguary, que es una estancia
opulentísima de los padres de la Compañía. Había en ella a la sazón cincuenta mil
cabezas de ganado vacuno, con muchos caballos, yeguas y mulas; y lo que más
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admiración me causó, fue saber que en ella tenían los padres cuatrocientos esclavos,
entre grandes y chicos, divididos en diversos ranchos de las cinco leguas de tierra que la
estancia tiene, a la cual rodean espesísimos bosques por la parte del oeste, sur y leste.
(Telesca, 2009, p. 144)

Telesca descubre también que al momento de la expulsión definitiva de la orden el
Colegio de Asunción poseía además una biblioteca equiparable a la del Colegio de Córdoba, lo
cual resulta un hecho sorprendente si se tiene en cuenta el contexto de la sociedad asuncena de
la época, que apenas leía en español.
Jorge Troisi Meleán (2004) basándose en los Memoriales89 de la Provincia del siglo XVIII
afirma que en 1767, al momento de la expulsión definitiva, había solo en el territorio argentino
colonial más de 3.500 esclavos negros trabajando no solo en las haciendas, los establecimientos
rurales, sino también en las rancherías (los lugares donde vivían los esclavos en las propiedades
urbanas de la Compañía) y en las residencias. Dice Troisi Meleán: “La mano de obra forzada
constituía un factor esencial del sistema jesuita. Prácticamente un 30% del capital ignaciano en
la región estaba invertido en ella. Con el fin de administrar esa importante masa, los jesuitas
aplicaron un sistema coherente y metódico que, en buena medida, se encuentra reflejado en
sus Memoriales” (Troisi Meleán, 2004, p. 2). A pesar del elaborado andamiaje de contención de
la población esclava, que incluía fiscalizar apropiadamente la vestimenta (un factor muy
importante en el mundo jesuítico), la posibilidad y obligación de auto-sustentarse con parcelas
propias de tierra, el énfasis en las prácticas espirituales, el generar fidelidad mediante la
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Los memoriales eran los documentos que elaboraban los Padres Provinciales luego de sus
visitas a los colegios, que se realizaban aproximadamente cada tres años. En ellos se
consignaban observaciones, órdenes, sugerencias, recomendaciones sobre todos los aspectos
de la vida jesuítica, tanto en lo espiritual como lo temporal. Estos Memoriales eran de lectura
obligatoria para toda la comunidad, y por sus características constituyen una fuente documental
que refleja bastante fielmente las dificultades en colegios y residencias.
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asignación de tareas de vigilancia90, y más, fueron frecuentes las formas de resistencia, que se
manifestaban sobre todo en el rechazo al trabajo. Los esclavos que persistían en su actitud
conflictiva, y que no respondían a los castigos físicos considerados necesarios eran vendidos
junto con su familia –en caso de que la tuviera. La actitud generalizada para disminuir conflictos,
sin embargo, era el paternalismo y el intentar siempre retener al esclavo. Los esclavos debían,
además, contraer matrimonio e iniciar familia únicamente con otros esclavos, y nunca con
mujeres u hombres libres ni con indios; esta prohibición, en la práctica, a menudo no se
cumplía, y en el Paraguay el proceso de mestizaje fue intenso y complejo.

90

“El puente administrativo entre las tareas religiosas y la actividad secular económica fue una
de las claves del éxito jesuita.” (Troisi Meleán, 2004, p. 8) La Compañía contaba, afirma este
autor, con un sistema de informantes que permitía establecer un sistema de comunicaciones
muy efectivo.
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Figura 2: Colegios, residencias y estancias jesuíticas en la provincia del Paraguay al momento
de la expulsión de la orden
Fuente: Page (2011)
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Es evidente que en un sistema de organización de la mano de obra esclava tan
complejo, centrado sobre todo en los colegios y en sus haciendas o estancias, los criterios de
producción, mantenimiento y comercialización de esclavos, y su relación con la empresa
misional misma involucraba un importante caudal de comunicación lingüística. La información al
respecto es, sin embargo, llamativamente escasa, casi nula. A pesar de que se empleaban
esclavos incluso para el servicio personal de los padres adjutores91, por ejemplo, no hay detalles
sobre cómo se aprendía su lengua, y toda información, si bien es repetida, es general y vaga.
Dicha información sobre los criterios para los ministerios de negros en la Provincia del
Paraguay nos viene principalmente de la provincia jesuítica del Perú. Así como De procuranda
indorum salute (1588), del P. José Acosta funcionó como obra básica para la organización de los
ministerios de indios, De instauranda aethiopium salute, escrito en 1627 (en su versión más
breve) por el Padre Alonso de Sandoval, y reeditado en versión más larga en 1647, fue la obra
clásica utilizada para la evangelización de negros en América.

5.3. Predicar en la “lengua de Angola”: el proyecto lingüístico

Durante el siglo XVII la Compañía de Jesús llevó adelante ministerios de negros en
Angola, Sevilla, Cartagena de Indias, Panamá, Lima, Buenos Aires, Córdoba, Potosí, entre otros.
Nombres destacados en dichos ministerios en América fueron el P. Alonso de Sandoval y el P.
Pedro Claver en Cartagena de Indias, el P. Luis López en Lima, y en la Provincia del Paraguay los
PP. Diego de Torres Bollo (quien también había participado de los ministerios de negros en Lima
y en Cartagena), Francisco Díaz y Pedro de Espinosa en Córdoba de Tucumán. Se sabe que el P.
91

Por ejemplo, se queja el P- General, en carta escrita en 1629 al P. Provincial Nicolás Durán:
“Notase que los Hermanos Coadjutores trabajan muy poco, y que los mas tienen un negro que
haze las cosas de trabajo del offiçio que está a su cargo” (Morales, 2005, p. 401).
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Lope de Castilla (criollo limeño) que fue maestro de novicios entre 1634 y 1639 y apóstol entre
los negros esclavos en Buenos Aires, escribió una gramática y un vocabulario de la denominada
“lengua de Angola” que nunca llegó a publicarse pero que posiblemente se difundiera en copias
manuscritas. Las cartas de los padres generales muestran que durante el generalato de
Vitelleschi, en 1634, se le dio orden a un hermano de Flandes de que se imprimiera el
vocabulario. En 1647, durante el generalato del P. Vicente Carafa, se trató de imprimir la
gramática sin que esto llegara a concretarse; previamente había habido también intentos de
imprimir el vocabulario en el Perú, lo cual tampoco se llevó a cabo92.

5.3.1 Los ministerios de negros: su ubicación

Los ministerios de negros funcionaban en distintas partes de la provincia, relacionados,
como ya vimos, con los servicios que prestaban los colegios, y también centrados en el puerto
de Buenos Aires. En estos ministerios se asistía tanto a los esclavos ladinos (aquellos que ya
habían llegado hacía algún tiempo, y estaban en proceso de aculturación) como a los bozales
(los recién llegados de África); se acudía a ellos también en situaciones consideradas de
necesidad extrema, como por ejemplo en la cárcel y en casos de enfermedad. Por ejemplo, en
ocasión de la peste que azotó la región se lee en el informe sobre el Colegio de Córdoba
contenido en la Anua correspondiente a los años 1635-1637:
Los Padres de este Colegio son llamados muchas veces, de día y de noche, a los
enfermos y a los presos. A estos últimos se les asiste espiritual y corporalmente, y por
estos beneficios muchos de ellos se animaron a la confesión, la cual era ciertamente
necesaria. Los que sufren más en la cárcel son los indios y los negros, por lo cual se les
asiste dos veces a la semana por dos Padres especialmente encargados de este
ministerio. ... Muy buen resultado da también la escuela de primeras letras en nuestra
92

Escribe el P. General Vitelleschi al P. Lope de Castilla, en Córdoba, en 1634: “Agradezco a VR.
lo que cuida de aiudar a esos negros, yo lo hare tambien, en que se atienda a lo mismo en
Buenos ayres, y en rogar al Padre Provincial del Piru lo de la impresion del Bocabulario. Holgare
que el Padre Procurador le lleve a VR. lo que le encargo” (Morales, 2005, p. 117).
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casa, donde se les enseña a los niños la doctrina y se les prepara para recibir los santos
sacramentos. En los días de domingos se reunen en el colegio también los indios y
negros, donde son instruidos en la religión según su respectiva lengua. (Leonhardt,
1929, p. 471)

Y en la misma Anua correspondiente a 1613, en el informe desde la residencia de
Buenos Aires:
En Santa Fe hay un solo Padre con un Hermano coadjutor, en el puerto hay dos Padres
con otro Hermano. En ambas partes se trabaja lo que se puede, tanto entre los indios
como entre los españoles, especialmente en el puerto, donde a su tiempo fondean
muchos navíos mercantes de Portugal y de España; frecuentemente también de los
países septentrionales. Y allí precisamente se puede cebar el celo de los nuestros,
porque allá se reúne la gente más abandonada espiritualmente, y un sinnúmero de
negros venidos de Etiopía. (Leonhardt, 1927, p. 356)

De hecho, el ministerio de negros aparece años más tarde como la principal actividad
misional de este muy conflictivo Colegio de Buenos Aires, ubicado, justamente, en el puerto93:
“Por lo mismo no hay novedad en nuestra casa. Siempre hay las mismas preocupaciones ya
referidas en bien del prójimo, siendo el principal trabajo el cuidado por la inmensa multitud de
esclavos negros que se importan aquí año a año” (Maeder, 1984, p. 65). El provincial informa
que de los ocho padres con los que cuenta el colegio, uno aprendió “el idioma de los negros” y
está estacionado allí únicamente dedicado a misionar entre negros.
En el informe sobre el Colegio de San Miguel de Tucumán, contenido también en la
Anua de 1613, leemos sobre el trabajo del P. Gaspar Osorio, Rector de dicho colegio, en el
ministerio de negros:
El servicio religioso de estos negros es muy laborioso, siendo el mismo rector el primero
que se dedica a tales trabajos pues, sabe la lengua de Angola. Les alivia primero de sus
sufrimientos corporales, y así ganada la voluntad de ellos los instruye en la religión, los
aconseja. Y los confiesa. (Leonhardt, 1927, p. 499)
93

Su nombre original fue Colegio del Puerto de la Santísima Trinidad, y sobre él se dice en la
Anua de 1636: “Está colocada esta casa en un sitio muy importante para poder sacar gran
provecho en el nobilísimo negocio de la salvación de las almas. Todos los años llega a este
puerto abundante mercadería de almas” (Maeder, 1984, p. 65).
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En carta dirigida al P. Diego de Torres en 1622 el padre general insiste en que se
catequice a los negros que llegaban al puerto: “y bolvere a encargar de nuevo, que en el Puerto
no se compre nada para vender, ni se esconda ropa, ni cosa contra bando. Y que se ponga alli
quien cathequize los muchos negros que llegan que todo esto es muy importante” (Morales,
2005, p. 270). Y, nuevamente, en el mismo año, en carta dirigida al provincial Pedro de Oñate:
“Neçessidad ay de poner en el Puerto algun Padre que cathequize los muchos negros que llegan
alli cada año; VR provea quien acuda a obra de tanta charidad y serviçio de nuestro Señor”
(Morales, 2005, p. 273).

5.3.2 Obreros y métodos: “con claridad, con brevedad, con distinción, con viveza y paciencia”

5.3.2.1 Los ministerios de negros en los establecimientos jesuíticos y en los puertos

La preocupación por catequizar a los negros esclavos que entraban por los puertos no
era nueva, sino que había tenido el antecedente más notorio en el ministerio de negros en
Cartagena de Indias, puerto por el cual entraba la mayor cantidad de población africana esclava
a América, para ser luego llevada para su venta en otras regiones de la Nueva Granada y en
distintas partes del territorio americano. Ocupa un lugar preponderante en el ministerio de
negros el anteriormente mencionado P. Alonso de Sandoval, autor de De instauranda
aethiopium salute, la única obra impresa sobre los ministerios de negros que se conserva. El P.
Sandoval era considerado en la Compañía una personalidad problemática y ruda, caracterizado
como “de complexión sanguínea e inteligencia media“94, y considerado poco apto para

94

ARSI, Cartas Trienales de la Provincia del Perú, vol. 41. Citado en Sandoval, 1987[1647], p. 29.
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desempeñarse en los ministerios de indios, por lo que se le autorizó a misionar entre negros. Si
bien llegó a ser Procurador General de la Provincia de Nueva Granada, y Rector del Colegio de
Cartagena, se le negó la profesión perpetua en la orden y fue siempre recomendado para ser
“obrero de blancos y negros”, no de indios.
Al igual que el P. José de Acosta, el P. Sandoval defendía la creencia de que la población
negra esclava podía y debía ser evangelizada, siempre y cuando se utilizaran los métodos
adecuados y se contara con sacerdotes con la debida preparación. La preocupación por contar
con personal misional suficiente y adecuadamente capacitado en los puertos de entrada de
esclavos provenientes de África es una constante en la Compañía de Jesús, que fue la que se
ocupó casi en exclusividad de misionar entre esclavos. Por ejemplo, en carta del P. Diego Torres
al P. Diego Ruiz de Sevilla fechada en Córdoba del Tucumán el 3 de enero de 1623 (citada en
Pastells 1912, I, p. 297-301) se describen los problemas que presentaba el bautismo de negros
esclavos que, provenientes de Luanda, entraban por el puerto de Buenos Aires. El P. Diego
Torres –provincial en ese momento- sugiere que debían estar dedicados de manera permanente
a dicho ministerio al menos de seis a ocho padres, dado que las necesidades eran grandes.
Estima el provincial que entran cada año por el puerto de Buenos Aires más de 1.500 esclavos
provenientes de Angola, “y en esta tierra va aviendo ya tantos que en pocos años seran mas que
los Yndios” (pág. 298). Se explica en la carta que hasta el momento dos hermanos provenientes
de España son los encargados y que, con el estudio necesario “han con poco travajo deprendido
buena parte de esta lengua de Angola” (Pastells, 1912, I, p. 298). No hay información acerca de
en qué consistiría dicho estudio.
Esta denominación, “lengua de Angola”, es la que aparece habitualmente en los
documentos para referirse a las lenguas habladas por los esclavos. En las Cartas Anuas se hace
referencia de manera muy frecuente a una única lengua que, paradójicamente, a pesar de ser
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difícil y ruda parece no ofrecerles problemas a los padres en cuanto a su aprendizaje. Esto
podría deberse al hecho de que las Anuas eran, como ya fue explicado antes, cartas
consideradas edificantes, cuyo objetivo no era solamente el de informar al padre general de lo
sucedido en la provincia, sino además despertar la vocación de nuevos misioneros y generar
apoyo para la obra de la Compañía. Es cierto que los esclavos que ingresaban de forma legal a la
Provincia venían sobre todo del área bantú, pero como afirma Telesca no tenemos en realidad
información precisa y completa sobre la procedencia de la población esclava que llegaba a la
provincia del Paraguay, no solo porque faltan registros completos, sino además por el ingreso de
esclavos que se realizaba de forma ilegal por vía marítima y también terrestre. La denominación
genérica “lengua de Angola”, sin más especificaciones, puede indicar también la escasa
consideración que se les daba a los ministerios de negros y su carácter marginal dentro del
proyecto jesuítico, a pesar de su importancia económica. Esto condice con el hecho de que,
como sucedió en el caso del P. Sandoval, fuera posible asignar a dicho ministerio a quienes no
fueran considerados particularmente dotados para aprender las lenguas de los indios. Si la
política de homogeneización lingüística para llevar adelante la tarea misional fue una constante
en los ministerios de indios en el Paraguay, el diferente estatus social de los esclavos negros
generó mucho menos interés aún en la Compañía de Jesús: poco incentivo tenían los padres
lenguas por agregar a sus repertorios variedades lingüísticas habladas por los esclavos. En el
caso específico del Paraguay nos indica también que la estrategia de la Compañía no era –ni
siquiera en las haciendas o colegios- conservar esta “lengua de Angola” más allá de procesos
iniciales de acercamiento que ayudaran a integrar –en el mejor de los casos- al esclavo al
sistema productivo jesuítico y a establecerse en las haciendas. Si bien la estrategia de la orden
fue la política de diseminación de lenguas generales, no existe base alguna para afirmar que
aquello que se denominó “lengua de Angola” se refiriera en realidad a una única lengua, ni
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mucho menos que haya habido por parte de la Compañía de Jesús una política de utilizarla
como lengua general y enseñarla a los hablantes de otras lenguas, como sucedió con el guaraní
o con la denominada “lengua de Chile” –o en Brasil con el tupí y el nheengatú. No hay
menciones de que esto sucediera, como sí las hay, en cambio –y muy frecuentes- del uso del
guaraní, de la lengua chiquita, o de la lengua de Chile como herramientas de reducción.
Afirma específicamente Sandoval: “y a nosotros parece moralmente imposible que
aprendamos todas estas lenguas por ser tanta su multitud, y no aver alguna general, como por
no aver quien pueda enseñarlas” (Sandoval, 1987 [1647], p. 370). Puede objetarse (Tardieu,
2005) que, a diferencia de lo que sucedía en Cartagena o en Lima, la población esclava en el
Paraguay presentaba una mayor unidad lingüística, ya que provenía de una región única. Como
lo señala Germán de Granda (1978), se denominaba “congos” o “angolas” a los esclavos
bantúes, y se suele aceptar de manera axiomática que la mayoría de la población esclava que
llegaba a América provenía del área bantú. Dicha afirmación es discutible, por los motivos
enumerados arriba, que aparecen en la propia documentación jesuítica. Pero, en particular en lo
que se refiere a la región del Paraguay, es imprescindible tener en cuenta que gran parte de la
población esclava ingresaba de manera ilegal y sobre esto no queda registro.
En la Anua de 1636 aparecen las contradicciones entre la unicidad de una “lengua de
negros”, y la diversidad de lenguas habladas. En su informe sobre la actividad del Colegio de
Buenos Aires en los ministerios de negros, inmediatamente luego del fragmento que se
reproduce más arriba en el cual se narra que un padre del colegio había aprendido “el idioma de
los negros”, se continúa hablando de los esclavos negros en los siguientes términos:
Es, empero, colosal el número de esta escoria de la humanidad que llega anualmente a
esta ciudad, por lo cual está repleta ella y sus alrededores con esclavos negros que
juntamente con indios, cultivan estas tierras. Se componen de muchas naciones, por lo
cual hablan en diferentes lenguas. (Maeder, 1984, p. 66)
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En los documentos examinados para la Provincia del Paraguay no hay menciones a lo
que Sandoval denomina “media lengua”, que sería una variedad de contacto; en realidad con
dicha denominación se está apelando a una unicidad que los propios padres cuestionan tanto
como la afirman. Dicha “media lengua” sería la que los jesuitas habrían usado en algunas
regiones para catequizar. Pero en una sociedad guaranizada como la paraguaya no podía existir
por parte de la Compañía de Jesús ni posibilidades ni interés alguno en promover ni una “lengua
de Angola” ni una “media lengua” entre la población esclava, que se integraba a una obra
misional basada en el uso generalizado de una lengua general indígena que cumplía el rol de una
variedad lingüística alta en dicho dominio. Esto habría contradicho su política general. Por otra
parte, también es interesante observar que muchos de los esclavos provenían de territorios ya
conquistados por Portugal: los que ingresaban por la vía del Puerto de Buenos Aires, ya fuera de
manera legal o ilegal, también provenían de territorios portugueses en África. Los que eran
contrabandeados desde el Brasil, obviamente venían también de territorio luso-parlante. Y si
aceptamos como cierto lo que afirma el propio Tardieu (2005) sobre la dependencia casi total
del Paraguay respecto del Brasil en lo que respecta a la mano de obra esclava es necesario
aceptar también que el portugués debe haber sido utilizado también como lengua vehicular
para comunicarse con los esclavos.
Las quejas sobre la aplicación sin comprensión ni contenidos de los sacramentos a los
esclavos son constantes en la Compañía, especialmente en relación con la labor que llevaban
adelante otros misioneros en los lugares de embarque en África; la administración inadecuada
del bautismo sin cumplir con los requisitos por razones lingüísticas generó también argumentos
de tipo legal95. En efecto, el problema mayor que planteaba el ingreso masivo de esclavos
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Así, entre muchos documentos al respecto se encuentra la carta escrita en Córdoba del
Tucumán el 21 de diciembre de 1622 que cita el P. Sandoval para demostrar que aun en los
lugares en los que se pone cierto cuidado en la catequización, esta tampoco se llevaba a cabo de
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africanos no radicaba solamente en lo que sucedía en los puertos de entrada, sino también en
los de salida en África. Al ser examinados los esclavos que se consideraban bautizados se
constataba que en realidad no habían “entendido ni sabido nada”, aun cuando se hubiera
recurrido a los servicios de un intérprete. Explica en una carta el P. Diego de Torres que los
esclavos provienen de una zona en la cual solamente tienen contacto con sacerdotes durante su
estadía en el puerto, en el cual todos permanecen muy poco tiempo, y además en prisiones a las
cuales no pueden acceder los misioneros. No hay misiones tierra adentro, a pesar de que de esa
región salen, dice el provincial, entre 14.000 y 15.000 mil negros cada año rumbo a España,
México, Santo Domingo y el Perú. El bautismo antes de embarcar es masivo (de a 300 o 400 a la
vez),y “a ueces les habla el P. por su persona o por medio de vn interprete Negro” (Sandoval
[1647] 1987: 299), sin más especificaciones. Sin embargo, al ser examinados se hace evidente
que los bautizados no comprendieron en qué consistía el sacramento, y por lo tanto no podían
ser considerados salvos, a pesar de la intervención de intérpretes:
sin haver precedido cathecismo chico ni grande, ni averles siquiera enseñado quien es
Dios, lo primero que haçen es irles diciendo a todos: tu te llamaras Pedro, tu Juan, tu
Fran.co, etc.a, dandoles escritos sus nombres para que no se les olviden; hecho esto
la manera apropiada, haciendo necesario entonces el bautismo sub conditione: “En el Puerto de
Angola, llamado Loanda, dizen y testifican los mesmos mercaderes de negros, que se an hallado
presentes a sus baptismos, que los ministros y Curas que administran este Sacramento, a estos
morenos, ni hazen mas que juntarlos en hileras en la Iglesia, y a las vezes en la plaza, un dia
antes que los embarquen, aviendolos tenido, hasta entonces encerrados, y aprisionados, porque
no se vayan, y sin haber precedido Catecismo ninguno, ni averles enseñado siquiera quien es
Dios, lo primero que les hazen, es irles diziendo a todos sus nombres, dandoselos escritos,
porque no se olviden, hecho esto buelven a dar la buelta, echandoles sal en la boca a todos; y a
la tercera buelta les hechan agua muchas vezes con hisopo, por la priesa; y luego por medio de
un interprete les hazen la platica siguiente; mirad que ya vosotros sois hijos de Dios, vais a las
tierras de los Españoles donde aprendereis las cosas de la santa Fe, no os acordeis mas de
vuestras tierras, ni comais perros, ratones, ni cavallos, ide de buena gana, etc. Y venido a
averiguar el concepto que los baptizados an hecho de su baptismo, dizen unos que pensaron era
cosa de hechiceria para comerselos los Españoles, y otros pensavan que assi los disponian para
hazerlos polvora, y los que mejor entienden, y responden dizen, que su corazon no les dixo nada
(que es frase suya) y añade, que ellos eran bozales, y que no supieron ni entendieron nada, de lo
que se hizo con ellos.” (Sandoval, 1987[1647], p. 383)

146

vuelven a dar la buelta, echandoles sal en la boca a todos, y a la tercera vuelta les echan
agua, muchas veces con hisopo por la priesa, y acabose el baptismo. Luego, por medio
de un interprete, les hacen la platica siguiente: Mirá, ya vosotros sois hijos de Dios, vais
a la tierra de los españoles, donde aprendereis las cosas de la fee; no os acordareis mas
de vuestras tierras, ni comais perros, ratones ni caballos, id de buena gana. Este es el
baptismo de los morenos. (Sandoval, 1987[1647], p. 300)

En vista de esto pide entonces el provincial que se pueda hacer en la provincia del
Paraguay lo mismo que se hacía en ese momento en Lima y en Cartagena: formar padres que
de manera permanente aprendieran la lengua de Angola y se dedicaran específicamente a los
ministerios de negros.
Diez años más tarde, en 1636, el P. Lope de Castilla insiste96 sobre la necesidad de
establecer una misión en Angola. Se deja esta posibilidad en suspenso ya que la Corona de
España no había concedido todavía el permiso a la Compañía para el ingreso a dicha provincia.
La poca información existente permite ver cómo la estrategia a emplear en los puertos,
ante una población a evangelizar que es sumamente numerosa, masivamente plurilingüe, y
además sujeta a voluntades y disposiciones ajenas, y con muy poco tiempo para accionar, difiere
de la empleada en las haciendas jesuíticas, en las que se trata de esclavos que estando al
servicio de la propia orden -o destinados a ser vendidos de manera legal o ilegal- forman parte
del proyecto económico de la Compañía. En términos generales aparecen aquí dos tipos de
políticas lingüísticas bastante diferentes y bien delineadas en lo referente a los ministerios de
negros, en concordancia con la extraordinaria capacidad que tuvo esta orden de adaptar su
política lingüística a la situación socio-política, geográfica y económica del lugar y de la época. En
el caso de la misionización entre esclavos pertenecientes a haciendas y colegios se trata de un
proyecto de ministerio con objetivos centralizados y a largo plazo, lo que le permite a la
Compañía apoyarse en políticas lingüísticas también a largo plazo, y que requieren tiempo de

96

Ver, por ejemplo, la carta escrita por el P. Vitelleschi en 1636 (Morales, 2005, p. 514).
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instrumentación, como la formación de padres lenguas, la sedentarización de los esclavos y el
desarrollo de un sentido de pertenencia mediante la creación y el fortalecimiento de cofradías y
agrupaciones de morenos que permiten generar mecanismos de lealtad (incluyendo lealtad
lingüística). En el Paraguay estos esclavos negros terminarán siendo guaraní-parlantes, al igual
que toda la población, y posiblemente de una variedad de contacto. Podemos preguntarnos
también si el guaraní que hablaban era una variedad de contacto o la variedad estandarizada de
las reducciones, o si, en alguna medida había esclavos que tuvieran acceso a ambas. Un aspecto
clave es aquí, sin duda, el acceso a la educación; es fácil imaginar que si los indios comunes no
tenían acceso a la educación, menos aún lo tendrían los hijos de esclavos negros que vivían en
las haciendas. Sin embargo, no podemos en este caso tampoco apresurarnos a extraer
conclusiones. Page (2011), por ejemplo, afirma que existen registros en otras regiones de la
provincia de esclavos negros que llegaron a ser catequistas y cita el caso de un joven esclavo
negro que era sacristán en la estancia cordobesa de Jesús María, y que aparece mencionado en
un memorial que escribe el provincial97. También existieron músicos negros cuya destacada
actuación está profusamente documentada, mencionada en las Anuas y también en las cartas
de los generales. Page menciona también la orquesta del Colegio de San Ignacio que cantaba a
la perfección el Laudate Dominum, y que estaba constituida por negros esclavos. En diferentes
colegios había también negros esclavos músicos que componían piezas sacras. El P. Cardiel,
citado por el P. Furlong, afirma que los esclavos negros habían “aprendido, cuando niños, en las
Misiones de Guaraníes, adonde suelen enviarlos” (Furlong, 1953, p. 124). Los esclavos negros,
entonces, eran enviados a las reducciones a aprender música y oficios, e incluso en casos
excepcionales desempeñaban en las haciendas tareas de administración, y concurrían a las
reducciones a colaborar o entrenar en esto. Nuevamente, sin embargo, esta información que
97

AGN, Sala IX, Compañía de Jesús 6-9-5, Memorial del P. Provincial José de Aguirre en la visita
del 28 de setiembre de 1721 para la estancia de Jesús María, citado en Page, 2011, p. 96.
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ofrece el P. Cardiel es de naturaleza apologética, y no podemos saber en realidad de cuántos
casos se trataba. La labor de músico sí aparece destacada también en la correspondencia
secreta, donde se subraya la importancia misional de los músicos para la Compañía de Jesús.
Una expedición que vuelve de Europa con el P. Gaspar Sobrino recibe autorización del Consejo
de Indias para llevar consigo instrumentos y músicos negros de Angola, y en la justificación de
motivos de dicha autorización se lee:
... Gaspar Sobrino ... a quien VM ha dado licencia de bolver a ellas (a las Indias) y llevar
consigo quarenta religiosos a dado un memorial en el Consejo en que se refiere que una
de las principales cosas con que los religiosos que andan en las misiones mueven a los
indios ynfieles se reduzgan a nuestra santa fe Catholica es la musica y que assi a buscado
y llevan entre los dichos quarenta religiosos algunos musicos de voz. Y suplica a VM le
haga merced de darle licencia para que pueda llebar de Lisboa o del Brasil por donde ha
de hazer su viaje para el dicho efecto y servicio del culto divino ocho o diez negros
angolas musicos de chirimias, flautas, bajones y cornetas. (Archivo General de Indias,
Contratación, 5403, n. 1, Charcas 2. Citado en Morales, 2005, p. 553)

En los ministerios en los puertos, por contraposición, la Compañía de Jesús no dispone
prácticamente de elementos de control: sus misioneros son muy escasos, como también lo es el
tiempo del que estos disponen para administrar los sacramentos, tanto por el destino que se les
da a los esclavos como por las extremas condiciones en que dicha población esclava llega a las
Indias; todo esto hace temer por la muerte en el pecado de estos seres, de no mediar el
bautismo inmediato. La cantidad y diversidad de “castas” (razas), y lenguas es grande y, como lo
relatan los misioneros, es abrumadora. En este caso, y a pesar de la existencia de algunos padres
lenguas formados en la “lengua de Angola”, la política lingüística se centra casi exclusivamente
en que los padres lenguas trabajen con intérpretes que en general son externos a la orden,
apoyándose en los escasos materiales (artes y vocabularios) que circulan, y en anotaciones
personales que los misioneros realizan para conocer la lengua. Podría pensarse, además, que en
estos ministerios también hay intereses económicos que van de la mano de los espirituales, a
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juzgar por las repetidas reprimendas que los padres generales formulan a los provinciales en el
Paraguay por ocultar esclavos y bienes de los puertos de manera ilegal.
Las políticas lingüísticas mencionadas no son, en realidad, dos tipos de políticas
lingüísticas diferentes, sino estrategias complementarias que coexisten y que se solapan. En este
sentido es interesante tener en cuenta la siguiente observación de Solano respecto de lo que en
ese momento sucedía en la sociedad americana en general: “Para las autoridades de mediados
del siglo XVII –que son las que conforman y viven las leyes que se sancionan- el intérprete es el
eje de una sociedad polilingüística cada vez más integrada” (Solano, 1991, p. LXXII). Solano
observa que en la Recopilación de las leyes de los Reinos de Indias, publicada en 1681, el
problema lingüístico se trata en 28 leyes, compuestas en base a 44 disposiciones legislativas de
diferentes épocas. Estas 28 leyes versan sobre la predicación en lengua general de los indios,
formación de los doctrineros en lenguas indígenas (formación, examen, acceso a parroquias y
control de la eficacia de su predicación en lenguas indígenas), cátedras de lenguas indígenas en
universidades y colegios universitarios, a pesar de que la atención lingüística se dirige también
hacia el afianzamiento y difusión del español mediante la enseñanza a los indios, y en particular
a los hijos de caciques. Sin embargo, 15 de esas 28 leyes están dedicadas a los intérpretes, la
regulación de su trabajo, sus condiciones de examinación, salarios, requisitos, etc. Es decir que,
tal como afirma Solano, en la América de fines del siglo XVII, luego de un período muy intenso
de evangelización en lenguas autóctonas y cuando se observa ya el inicio decidido de la
imposición del español, un cuerpo jurídico nuevo como la Recopilación de Indias sigue
mostrando la importancia social de de los intérpretes. En este marco debe considerarse el
trabajo del P. Alonso de Sandoval.
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5.3.2.2 De Instauranda Aethiopum Salute del P. Alonso de Sandoval: un manual de
procedimiento para los ministerios de negros
Publicada en Sevilla en 1627 primero, y en una versión ampliada en 1647, es esta una
obra que pretende, como lo expresa el propio P. Sandoval, “deleitar, mover, enseñar”.
Modelada sobre el De Procuranda Indorum Salute del P. José de Acosta (en el cual se apoya de
manera sistemática y explícita), la obra del P. Sandoval es el único tratado doctrinal (además de
antropológico y sociológico) de la época sobre la población negra esclava en América. Es en el
Libro III de esta obra (“Del modo de ayudar a la salvación de estos negros en los puertos de
adonde salen, y adonde llegan sus armazones”) que se detallan las sugerencias e indicaciones
para los ministerios de negros, y además las prácticas de la Compañía de Jesús al respecto. Esta
obra se transforma, así, en una exposición detallada de las políticas lingüísticas de la orden en
los ministerios de negros en Indias, especialmente en cuanto a la selección de intérpretes. La
descripción de los criterios y procedimientos para seleccionar intérpretes y para resolver
situaciones lingüísticas que obstaculizaban la evangelización que presenta Sandoval en su
tratado ofrece un excelente y minucioso muestrario de las políticas lingüísticas que de jure y de
facto empleaba la Compañía de Jesús.
Como señala Vila Vilar en su prólogo a la transcripción de la versión de 1647, es bien
claro que el móvil principal que llevó a Sandoval a escribir la obra fue sobre todo el problema nada menor- que planteaba la forma como se bautizaba en los puertos, asunto este traído a
colación en el caso legal que consigna Arnaud, y preocupación constante de algunos miembros
de la orden, como el provincial Torres Bollo. ¿Estaban en realidad bautizados los esclavos que
desembarcaban en las Indias? El problema no se relacionaba solamente con la salvación de las
almas de los esclavos, sino también con un aspecto doctrinal –y a la vez político- muy
importante para la orden: ¿en qué consistía la apropiada administración del bautismo? Y por lo
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tanto, ¿en qué casos era lícito realizar un bautismo sub conditione? Determinar estas
cuestiones, en las cuales el juicio sobre el rol que juega el conocimiento de la lengua empleada
es clave, constituye en su momento un problema teológico de magnitud, con importantes
ramificaciones y consecuencias políticas. Es este un asunto político delicado y de suma
trascendencia para la Compañía de Jesús en lo que concierne a su relación con otras órdenes,
con obispos, con la Corona y con la sociedad secular, dadas las consecuencias que acarrean las
acusaciones de realizar rebautismos sacrílegos. El propio P. Sandoval fue acusado de realizarlos,
y eso le generó no pocos problemas dentro de la orden. El criterio general de la Compañía
(sujeto a circunstancias políticas coyunturales) que defiende con fervor Sandoval es que el
bautismo conlleva necesariamente la preparación y la comprensión de que se está aceptando la
fe católica; esto naturalmente implica la necesidad de asegurar la comprensibilidad por parte
del bautizado de la lengua en la que se le administra el bautismo. Garantizar esto es para
Sandoval el objetivo principal, para lo cual, teniendo en cuenta las condiciones en las que se
debe bautizar en los puertos de salida y de entrada, defiende la necesidad de recurrir a
intérpretes, sin cejar en esfuerzos para reclutarlos. Busca Sandoval su fundamentación teológica
en la Biblia y en la labor de San Gerónimo98, pero también en la historia de las propias políticas
de la Compañía al respecto99. Y concluye el P. Sandoval: “Pues vemos claramente, que sin

98

“Digo pues que los que tuvieremos a cargo obra tan apostolica, devemos a ley de ser fieles en

lo que para gloria de Dios, y bien de nuestros proximos, tomamos entre manos, andar de los
pies, saliendo a buscarles lenguas é interpretes dias enteros, porque si esta dificultad no se
allana, todo el edificio deste levantado exercicio cae por tierra pues es cosa averiguada, que
cuando las lenguas son estrañas un hombre para otro hombre, es como si no lo fuesse. Y
advirtamos, que esta invencion santa, y ayuda de lenguas e interpretes para la conversion de los
infieles, no es nueva, sino muy antigua y muy usada de los Apostoles y varones Apostolicos, aun
con averles el Señor comunicado el don universal de lenguas en el dia de Pentecostes, porque S.
Marcos Evangelista fue interprete de S. pedro hasta que el mesmo Apostol lo embió a
Alexandria. (Sandoval, 1987[1647], p. 371)
99
“Lo mesmo hazia S. Francisco Xavier nuestro padre, y otros varones santos, a quienes el Señor
comunicó este don. Y la principal causa de la fundacion de la hermandad, en la ciudad de Goa
debaxo de la invocacion de Santa Fé, que agora es la primera, y mas aventajada cosa, que en
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interpretes no podremos hazer cosa que sea de algun fruto y utilidad en esta viña del Señor”
(Sandoval, 1987[1647], p. 372).
Dado que la salvación de los infieles es el fin último, el misionero no debe ser reticente
para hallar lenguas o intérpretes, ni debe dejarse llevar por falsos escrúpulos que lo aparten de
dicho objetivo.100 Así, si bien el misionero puede tener preferencias en cuanto a lo más
apropiado, debe –teniendo en cuenta siempre el objetivo principal de la administración de los
sacramentos- ser capaz de adaptarse a las condiciones que la realidad impone, y trabajar con
ellas. Ni el sexo, ni la raza, ni la condición de esclavo del intérprete deben ser considerados
impedimentos para servir como intérprete en la catequización101 ; tanto los negros ladinos (los
que ya hablaban español y eran considerados más asimilados) como los negros bozales
(aquellos recientemente llegados de Africa) podían ser reclutados como intérpretes, siempre y
cuando estuvieran bautizados. Existía, sin embargo, un orden de preferencias y de importancia
al momento de seleccionar intérpretes: los favoritos eran los ladinos y fieles, donde la fidelidad
era el factor al que se le otorgaba la mayor importancia. Sin duda el hecho de ser fiel estaba

aquel nuevo mundo, nuestra sagrada Religion tiene, fue criar en letras y costumbres, mancebos
de todas las naciones, de aquellas partes, assi de Etiopes, como de los demas Reinos, para que
viniendo a ser Sacerdotes, bolviessen a predicar el Evangelio a sus propias tierras, de cuya
conversion por medio de predicadores de Europa, del todo se desconfiava. Y que si algunos no
llegasses a merecer el Sacerdocio, a lo menos pudiessen servir de lenguas, e interpretes fieles,
de que tambien ay gran falta en este ministerio. (Sandoval, 1987[1647], p. 371-372)
100

“Y no le paresca a nadie indina cosa de Religion, andar buscando un Religioso de casa en casa
estas lenguas e interpretes, y despues de hallarlas, llevarlas consigo, aunque sean morenas:
pues sabemos, que nuestro santo Padre Ignacio, hazia lo mesmo en la conversion de las
mugeres publicas, a quien ni el oficio de general ni sis canas ni authoridad le retraía, de que no
las llevase el mesmo, aunque fuesse por toda la Ciudad de Roma, adonde se recogiessen y
sirviessen a Dios. (Sandoval, 1987[1647], p. 372)
101

“Y si a S. ignacio nuestro Padre esto le era licito y meritorio, por la gloria de Dios, y el bien de
las almas no lo es menos, ni de menor gloria de Dios, entrarse por las casas buscando morenas,
pues no todas vezes se hallan morenos, que sirvan de lenguas e interpretes, y halladas llevarlas
trassi, para entrar almas en la Iglesia Catolica, y augmentar el numero de los hijos de Dios.
(Sandoval, 1987[1647], p. 373)

153

directamente relacionado con el de ser ladino, si bien no era esta condición suficiente. Podían
darse entre los ladinos una diversidad de situaciones, hasta incluso casos en los cuales el
intérprete ladino pudiera desempeñar el rol de colaborador directo del misionero102. Al igual
que en los ministerios de indios, Sandoval evalúa debidamente la importancia de contar con un
intérprete ladino que, siendo catequizado, fiel y además hablante nativo de la lengua o lenguas
en cuestión, fuera además de la misma “casta” que aquellos a catequizar. Al igual también que
en los ministerios de indios, es este el ideal del intérprete: el que siendo un par de aquellos a
evangelizar, es a la vez el aliado fiel del misionero103. El intérprete de una misma casta (es decir,
perteneciente al que se considerara el mismo grupo étnico, o raza), especialmente si es ladino y
fiel, puede además oficiar de padrino o madrina de bautismo104.
Habían de buscarse, además, siempre en primer lugar los intérpretes o lenguas
hablantes de la misma lengua que los infieles a catequizar, o de otras castas con cuyas lenguas
existiera mutua inteligibilidad. Para lograr esto más efectivamente era imprescindible organizar
adecuadamente, mediante un registro detallado, el repertorio de lenguas habladas y de los
intérpretes conocidos, así como de la información sobre cómo y dónde localizarlos, y su
disponibilidad –la buena o mala disposición de sus amos a prestarlos para las tareas de

102

“Otras vezes cuando el interprete fuere ladino y entendido, hara que el de suyo les hable en
orden a esto lo que le pareciere, lo cual suele ser de mucha consideracion. Item haga les digan
de cuando en cuando en el discurso del catechismo, que lo que les dizen es la verdad,
atestiguandola, con que, como les ha de engañar o dezir cosa que no les estuviesse bien el que
era de su casta, de su nacion y su pariente, etc.” (Sandoval, 1987[1647], p. 415)
103

“[E]sto me sucedió baptizando a un negro, que catechizandolo delante de otro de su mesma
casta, que avria mas de dos meses que se avia baptizado, viendo a su compañero timido y
encogido le animava, diziendole en su lengua lo que avia de responder.” (Sandoval, 1987[1647],
p. 433)
104

“Tambien entonces se les señala a todos aquellos diez por madrina, o padrino el mismo
interprete, que sirvio de lengua, o otro algun Moreno o Morena ladina de su casta que se halla
presente.” (Sandoval, 1987[1647], p. 434)
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interpretación105. En los casos en que no fuera posible recurrir a intérpretes de la misma lengua,
o de otras con las que existiera mutua inteligibilidad, la traducción en cadena era el sistema
apropiado106, ya que permitía hacer el mejor uso posible de los escasos medios disponibles.
Sandoval ofrece ejemplos de su propia práctica, entre ellos un caso en el cual realizó un
bautismo ayudándose con cinco intérpretes107. Critica el P. Sandoval la estrategia empleada por
algunos de simplificar procedimientos recurriendo simplemente a utilizar como intérprete al
esclavo más ladino que, por ejemplo, estuviera trabajando como grumete en un barco negrero.
Examinados los esclavos que habían sido bautizados de esa manera, aun cuando decían haber
sido bautizados no podían responder apropiadamente, y por lo tanto correspondía considerar
nulo el bautismo108. Esta misma situación debe aplicarse, dice Sandoval, al caso de los

105

“Y tambien que tengamos un cuadernillo o abecedario de castas, lengua, e interpretes, y
escrito en el como se llaman, donde viven, quienes son sus amos, cuantas lenguas entienden
expeditivamente hablan: para que assi cuando se buscare el Angola, el Arda, el Caravali, el Banu,
Mandinga, o Biojo; y otras muchas que ay, pues passan de setenta las que de Angola, de S.
Thome, de los Rios de Guinea y de los demas puertos vienen, se puedan por aquella direccion
saber donse se podran buscar y hallar con gran brevedad y facilidad: assi para los Catechismos,
como para los baptismos y confessiones de los enfermos; porque de otra suerte sera nunca
acabar, y ponerse a riesgo, despues de mucho cansancio, de no hazer nada, por no hallar en
todo el día lengua, como a mi antes que usase desta traza, me sucedia. (Sandoval, 1987[1647],
p. 373)
106

“Y porque assi como las lenguas é interpretes ladinos suelen hablar varias lenguas, assi los
negros bozales tambien las suelen hablar, y entender, para que assi les baptize, confiesse, y
remedie con cualquiera de las que entendieren, sin que aya de ser fuerza buscarseles las suyas
genuinas y naturales y muchas vezes sucederá, que el enfermo, v.g. nalu, no entienda la lengua
del interprete, v.g. Biafara, busquese en este caso algun otro Nalu bozal, que entienda Biafara,
con el cual podrá (atento a que no todas vezes se hallan Nalues ladinos, ni de otras muchas
castas que puedan servir de lenguas e interpretes con los bozales de su casta) sin dificultad
baptizar o confessar al otro Nalu, que no sabia sino sola su lengua, que tambien entiende
Biafara, y este Nalu dirá lo que se le dixo al otro Nalu en Nalu: y assi se podrá ir advirtiendo, de
manera que se puede Catechizar uno por tres, o cuatro y mas lenguas a este modo, como mi me
ha acontecido muchas vezes.” (Sandoval, 1987[1647], pp. 373-374)
107

“Otro a quien baptizé a lo ultimo de su vida, por medio de cinco interpretes, que unos
hablavan a otros, como queda advertido.” (Sandoval, 1987[1647], p. 377)
108
“Mas viendo yo por los examenes, que no davan razon de nada, y que estavan tan bestiales
como todos los demas, bolvi con esta duda y dificultad al Visitador, supliccandole con humildad
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ministerios de indios, ya que una vez que “corrió la fama de la nulidad de los baptismos de los
negros” muchos debieron ser rebautizados, por no pasar el examen.
¿En qué consistía el examen que se les debía hacer a los esclavos para saber si estaban
realmente bautizados o no? Este examen debía, en primer lugar, administrárseles tanto a
bozales como a ladinos, ya que todos eran pasibles de haber sido bautizados sin la debida
preparación y comprensión. En su tratado Sandoval explica en detalle los pasos a seguir en dicho
examen, y las preguntas que se deben formular, siempre por medio de intérprete, cuyo trabajo
para el ministerio resulta indispensable, dice. Lo primero y más importante que debe conocer el
misionero es si el bautismo le fue hecho al examinado en su propia lengua o en otra que
igualmente hubiera entendido, si comprendió lo que se le decía, y si aceptó por propia
voluntad109. Para examinar respecto del bautismo es necesario contar con intérpretes ladinos
(preferentemente) y fieles110 de la mayor cantidad de lenguas que sean necesarias,
“buscandolos y trayendo de la variedad y diversidad dellas” (p. 412), que cumplan con su
cometido, y que no busquen abreviar en la traducción para irse a donde ellos quieren. Esta es la
descripción del procedimiento que se debe seguir en el proceso de interpretación durante el

se sirviesse de dezirme que cosas avian sido las que avia dicho se le dixessen a aquellos negros
antes de baptizarlos. Respondio que le plazia , y dizo solas estas. En entrando en el navio mandé
llamar un negro el mas ladino, que nunca falta, por lo menos grumete, y dixele que chalonasse a
aquella gente, preguntandoles si querian ser como blancos. Hablóles, y respondio, dizen señor
Padre, que si (es aqui de notar si le avrian entendido, pues hablarian en dos o tres lenguas a lo
mas largo a mas de sesenta distintas y diversas). Dixoles mas, que si querian tomar aquella agua
en su cabeza, que serian como blancos; y respondiome el negro, que dezian que si, y con esto
les baptizé.” (Sandoval, 1987[1647], p. 389)
109

Un aspecto reamente trágico que llevaba a la nulidad del bautismo tiene que ver con la
aceptación del agua bendita por parte de los esclavos bautizados, y las principales preguntas del
examen propuesto por Sandoval buscan saber si el bautizado sabe que “aquella era agua de
Dios”. Sandoval narra de qué manera los esclavos estaban en tan pésimas condiciones, y en
particular morían de sed, especialmente mujeres y niños. Por esta razón todos aceptaban toda
agua dulce que se les ofreciera o se les echara. (Sandoval, 1987[1647], pp. 417 y ss.).
110

Sandoval, 1987[1647], p. 412.
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examen. Como se puede ver, se trata de una descripción sumamente rica en cuanto a criterios y
requisitos para la situación de interpretación:
Juntos todos por el orden dicho [según sus castas] por sus divisiones y señales,
sentarase el interprete en un lugar que los vea a todos: principalmente si ha de hablar y
catechizar juntamente a tres o mas castas y naciones diversas, como muy de ordinario
sucede, por entender otras tantas lenguas, con lo cual juntamente se sale con otros
tantos catechismos y se ahorra y abrevia, se assegura mas gente y se haze mas fruto. A
este se le dira con claridad, con brevedad, con distincion, con viveza y paciencia lo que
ha de dezir a los baptizandos: lo que les ha de preguntar e inquirir, ya a unos en una
lengua, ya a otros en otra. Y el catechizante andará sobre todo vigilante, advirtiendo a
los unos, ya a los otros, quitandolos, animandolos, avivando y agazajandolos; y
preguntandoles por medio del interprete, con toda presteza, sin pasar de una
preguntas, o cosa a otra, hasta que aquella esté entendida de todos y quede con moral
satisfacción della. (p. 418)

Vuelve Sandoval a destacar una y otra vez la importancia en estos casos de contar con
intérpretes que sean conocidos y leales. En caso de ser posible elegir, queda claro que la lealtad
del intérprete es el aspecto central a tener en cuenta al momento de seleccionar intérpretes
para la misionización, teniendo prioridad incluso sobre la destreza en el conocimiento de
lenguas. Y esto es particularmente importante además cuando se trata de la confesión, en cuyo
caso los hombres deben oficiar de intérpretes para la confesión de hombres, y las mujeres de
mujeres, de modo de no fomentar el pecado. Pero no es esto, sin embargo, un requisito
ineludible en caso de escasez de intérpretes111.
Algunas de las quejas que formula Sandoval dan idea de lo que sucedía en estas
instancias de interpretación: que es muy difícil encontrar intérpretes que sean ladinos “de buen

111

“Tengamos entre estas lenguas é intepretes, algunos mas electos y fieles, señalados y
conocidos. Assi hombres como mugeres para las confessiones, y busquense si con comodidad
pudiere ser, los hombres para las confessiones de otros hombres, y al contrario, por obiar la
dificultad de descubrir sus pecados, principalmente lascivos negros a negros, y mas negras a
negras. Pero si esto no se pudiere por aver tan pocos interpretes, con darles a entender lo
mucho que les va en declararse, y el secreto que se les ha de guardar, no se repare mucho en
esto, que hasta agora no se ha experimentado en ello ningun inconveniente. (Sandoval,
1987[1647], p. 374)
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natural y ley, y que traten verdad”, y que estos muchas veces buscan abreviar lo que se está
interpretando “para irse donde le diere gusto”. Sus amos, además, no siempre están dispuestos
a prestarlos para esta tarea, o si lo hacen es solamente en determinados días y horas, con el
riesgo de que si dichos límites se incumplen no los vuelvan a prestar para tareas de
interpretación. Los intérpretes también, a su vez, dice el P. Sandoval, “no quieren catechizar sino
tales y tales días; a sanos y no a enfermos, ... no quieren ir lexos, sino cerca, ... otras vezes se
cansan y enfadan a medio catechismo, pareciendoles que basta lo dicho; haziendo instancia al
Padre que bueno está, que le eche el agua” (p. 419) y si el padre no concuerda con esto, se van y
es necesario buscar otros intérpretes. Se trata de quejas que replican otras de igual tenor en los
ministerios de indios cuando se usan intérpretes ajenos a la orden.
Al igual que sucede en las misiones ambulantes de los ministerios de indios, la tarea de
interpretación es vista también en los ministerios de negros como una importante instancia de
catequización y educación en la fe católica de los propios intérpretes. Aquellos intérpretes que
no “estuvieren cursados en los que es catechizar y bolver fielmente lo que se les dize que digan”
pueden aprenderlo mediante la repetición de la respuesta apropiada para cada pregunta que
debía formulársele a quien estaba siendo catequizado. En el caso de quienes no comprendan
totalmente ni las preguntas ni sus respuestas, es preferible, dice Sandoval, reformular esa
pregunta más compleja en varias preguntas más simples, de modo de facilitar la comprensión, y
la traducción112.
El caso de la confesión plantea las dificultades que habían sido ya motivo de polémica
para la Compañía de Jesús en el Brasil a mediados del siglo XVI. Sin embargo, para Sandoval es

112

“Y en ese caso de poca comprehensión del intérprete, el remedio es a mas no poder, hazer
de una pregunta, que se diria a un interprete intelligente entera, tres o cuatro, para que assi
como el enfermo, que vá poco a poco comiendo lo que el sano comeria de una vez, assi estos
vayan poco a poco entendiendo para si, y repitiendo a los demas.” (Sandoval, 1987[1647, p.
374)
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completamente lícito confesar por medio de intérpretes ya que –afirma- “no es essencia de la
confesion que sea secreta” (p. 466), y quien se confiesa puede, si lo desea, cederle su derecho al
secreto al intérprete. Los intérpretes negros, sin embargo, habitualmente son tan rudos que no
son capaces de guardar el secreto debido. A pesar de esto, dice Sandoval, al momento de
confesar negros bozales el intérprete es la única opción, dada la enorme diversidad de lenguas.
Y en este caso nuevamente entran a jugar los dos factores determinantes para elegir el
intérprete: que sea ladino, que sea fiel. Y nuevamente, en lo que atañe al delicado caso de la
confesión mediante intérprete, queda claro qué es lo que hace que alguien sea considerado más
apto para ser intérprete:
Con todo digo que es licito confessar a estos negros bozales en caso de estrema, o grave
necessidad, por otros negros interpretes ladinos indeterminadamente cuelaesquiera
que sea, sin reparar lo ordinario en mas de que sean ladinos. ... Y que no se deve
comunmente buscar mas de que sean ladinos, tambien es cierto: pues si alguna
diligencia se avia de hazer, era en la fidelidad que deven guardar al secreto, porque en
los demas en todos estos negros y negras, ay muy poca diferencia. ... Ni [el exterior] ni el
ser libres es señal de mejor vida, para regirnos por ella para efecto de ser más aptos
para este oficio. Luego ya todo esto estriba en fidelidad. (p. 466)

En definitiva, “importará mucho, que el interprete sea muy ladino, y de buen ley, y que
trate verdad, y tenerle ganada la voluntad con algunos premios, y buen modo de tratalle,
porque de otra manera facilmente diran uno por otro, y abreviará por irse a lo que le diere
gusto.” (p. 498)
¿Cómo se aplican estos lineamientos para los ministerios de negros en el Paraguay? Se
pude suponer que en el puerto de Buenos Aires se tendía a seguir los lineamientos expuestos en
el tratado de Sandoval, del mismo modo que en los ministerios de indios de manera general se
respetaba lo expuesto por el P. Acosta. En lo que atañe a la Provincia del Paraguay, el puerto de
Buenos Aires es una doble fuente constante de preocupaciones para las autoridades de la
Compañía de Jesús; así se pone de manifiesto, especialmente en las cartas de los padres
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generales, la realidad de las políticas de la Compañía en la región, en apariencia más propensa a
usar el puerto como forma de hacerse de bienes para comerciar de manera ilegal que a
misionar entre los esclavos que llegaban. Por ejemplo, en carta de 1622, le escribe el general al
provincial del Paraguay:
El que fuere superior en el Puerto es menester, que sea persona de importançia y que
mire mucho por la edificaçion y VR le ordene a el apretadamente y a los demas
superiores que tuvieren neçessidad de estar prevenidos que no compren ninguna cosa
para vender, y que no escondan ropa ni cosa que sea contravando ... Neçessidad ay en
poner en el Puerto algun Padre que cathequize los muchos negros que llegan alli cada
año. VR provea quien acuda a obra de tanta charidad y serviçio de nuestro Señor.
(Morales, 2005, p. 273)

Las actividades de contrabando en el puerto no cesan, sin embargo, y en carta de 1623
dirigida al rector del problemático Colegio de Buenos Aires el prepósito general vuelve a insistir
en sus recomendaciones al respecto. Es por esta época que desde el generalato se comienzan a
enviar a la provincia más padres italianos, visto esto como una medida para solucionar los
problemas de “desedificación” y los permanentes conflictos que se venían generados con la
sociedad secular113. Como consta en cartas subsiguientes del general, estas actividades de
contrabando se desarrollaban por orden expresa de los superiores del Colegio de Buenos Aires,
siendo el Rector, P. Gabriel Perlin114. En carta de ese mismo año al rector del Colegio de Buenos
Aires, el padre general vuelve a poner el énfasis en la necesidad de desistir de las actividades de

113

“Muy bien hizo VR en encargarse del govierno de ese Collegio que en ese puerto es
neçessario que el Superior sea de tanta religion y prudençia como VR para los casos que ai se
suelen ofreçer; y deseo mucho que este nuy advertido en no permitir de ningun modo que
alguno de los nuestros haga cosa que tenga espeçie de negoçiaçion, ni esconda ropa
contrabando, que en lo uno y otro ha avido estos años pasados falta con no poca murmuraçion
y desedificaçion de los que lo an sabido (...) Los seis sujetos de Italia procurare que vayan en
aviendo buena ocasion.” (Morales, 2005, p. 277)
114

Por ejemplo, en carta de 1624 del P. General: “El dicho Padre Provinçial me a escrito que no
tuvo el Hermano culpa en las dichas compras, y ventas, porque obedeçia en esto a lo que sus
Superiores le mandaban, y asi no le dio penitençia por ello, sino mudole a ese Collegio de Chile
adonde estara mas bien ocupado” (Morales, 2005, pp. 298-299).
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contrabando, para centrarse en la catequización de indios, instando a confiar en que si así se
hace las mercancías temporales seguirán a las espirituales. Pero los traslados no remediaron
dichos males, ya que en 1628 el general se queja nuevamente al provincial de que el P. Vázquez
Trujillo, ex rector del Colegio de Buenos Aires, trasladado al Colegio de Santiago del Estero,
facilita que en ese colegio se compren vino y otras cosas para revender, y que lo hace por
intermedio de un sobrino suyo. En otra parte de su carta señala nuevamente el prepósito
general hacia una falta repetida: la de comprar esclavos negros de manera ilegal en el puerto y
venderlos115. Años más tarde, en 1634, se expide nuevamente el general en contra del
contrabando de negros esclavos en la provincia del Paraguay, aun cuando esto pudiera ser
práctica habitual en otras provincias116. El contrabando, incluyendo el contrabando de negros
esclavos, seguirá siendo, de todos modos, la principal forma de sustento (junto con las
haciendas) de los colegios jesuíticos en la región hasta el momento de la expulsión117.

115

“Escribenme, que alguno, o algunos de los nuestros an encubierto negros de los que entran
por el puerto, y los an embiado a otras partes a vender secretamente. Encargo a VR, que
remedie efficazmente qualquiera falta, que aya avido en esto, y dele al que ubiere sido culpado
la penitençia que mereçiere; que por no averse hecho, como era menester, en los años pasados
a corrido no poco riesgo, como VR sabe, el buen nombre y credito de la Compañia.” (Morales,
2005, p. 388)
116

“... el punto de los negros comprados sin liçençia y llebados ocultamente, esta bien
prohibido; y me alegro que VR aya mostrado tanta entereça en no permitir lo contrario; y si los
PP. Provinçial de Piru, y Vice Provinçial de Chile faltan en inviar a comprar esclavos por estravíos;
VR les avise como es orden mio, que no se permita; y que sino vienen con su resguardo y
liçençia no se les a deconsentir comprar ninguno; lo neçessario yo no lo pretendo quitar; pero
no lo juzgan por tal algunos el comprar con el modo que VR diçe se venden los esclavos que
vienen de Angola, sino que es lo mejor comprar en las çiudades: donde aunque cuestan algo
mas caros se hallan y con lo que es fuerza pagar a los guardas y offiçiales reales cuando vienen
de Buenos Aires por estravios todo viene a salir a un preçio; y sin tanto riesgos y
murmuraçiones.” (Morales, 2005, p. 467)
117

El P. Guillermo Furlong (1944) justifica la necesidad de recurrir a los negocios ilícitos en virtud
de la necesidad de proveer a los colegios, teniendo también en cuenta la situación de pobreza
extrema de la provincia y las prohibiciones de comercio que pesaron durante ciertos períodos
sobre el puerto de Buenos Aires. Argumenta incluso el P. Furlong que las autoridades del
momento en la Compañía de Jesús se habrían equivocado al condenar el contrabando.
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5.3.2.3 Las cofradías de negros

Por último, es interesante detenerse sobre una pieza importante del sistema misional
que desarrolló la Compañía de Jesús, ya anteriormente mencionada: las cofradías de negros.
Estas desempeñaron un rol de importancia en tanto instrumentos para generar las relaciones de
confianza y de lealtad que tan caras y necesarias le eran a la Compañía . Colmenares (1969) las
vincula también con proyecto económico jesuítico, en tanto estas no desempeñaban solamente
un rol social y religioso, sino que funcionaban también, dice, como canales de crédito para la
Compañía, y a la Iglesia en general. Para Pierre Tardieu (2005) la cofradía de negros es en
esencia una institución urbana que surge en aquellos lugares con mayor concentración de
población, y no en las haciendas, donde no se disponía ni del tiempo ni de los medios para
dedicarles.
Las cofradías aparecen en América ya a mediados del siglo XV, con estructura y
funciones similares a las cofradías de oficios que existían ya en la Península. Aun cuando no
todas las cofradías de negros eran de carácter religioso, las órdenes –y entre ellas,
naturalmente, la Compañía de Jesús- las promovieron como instrumento eficaz de
catequización, en especial de preparación para la recepción de los sacramentos. La relevancia de
las cofradías (y la cofradía de negros entre ellas) se pone de manifiesto si se considera la
importancia que se les dio ya desde comienzos del siglo XVI en el Primer y en el Segundo
Concilio de Lima, hasta el Sínodo de Caracas, a fines del siglo XVIII.
En lo que respecta a la Compañía de Jesús, las Cartas Anuas proporcionan también
material abundante para el conocimiento de estas asociaciones:
Por ejemplo, en la Carta Anua de 1613:
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No hay que olvidar la cofradía de los negros, en cuya instrucción trabajan los nuestros
igualmente todos los domingos. Y porque sus amos los abandonan por completo en lo
espiritual, no tienen poco trabajo los nuestros en instruirlos. Ya su misma lengua es una
dificultad, pues, no entienden ni la española ni las indígenas. Así es que estaban ellos
muy abandonados, si no se ocuparan con ellos los de la Compañía. (Leonhardt, 1927, p.
403)

Si bien no aparece en el documento más información, el comentario sobre la dificultad
de la lengua contrasta con otras observaciones frecuentes en las que se desestima dicha
dificultad.
Frecuentemente las cofradías estaban integradas en los colegios, lo que permitía una
mejor vigilancia de lo que sucedía con ellas. En el informe del Colegio de Buenos Aires en la
Anua de 1635-1637 se menciona “el fervor de los congregantes morenos”, así como los
requisitos para ingresar. Aparece nuevamente el tema del bueno ejemplo:
Florece cada día más la cofradía de los morenos, no tanto por su número, como por su
buen ejemplo. Pues, son ellos pocos, en relación de los muchos que quisieran entrar en
ella; pero sólo se admiten, después de una larga prueba, los de sólido carácter. Esto, sin
embargo, influye no poco en estimular a los demás, para que mejoren sus costumbres.
Pues, muy pocos son capaces de comprender bien la religión, y el método de ganarlos,
empleado por esplendidez del culto, desarrollado en especial con ocasión de los
funerales de un cofrade. Hasta se alegran haber caído en esclavitud, por haber ella sido
el camino de alcanzar la libertad en Dios.
Por lo demás, no es demasiado difícil ganarlos por Cristo, y por su santa ley, porque, al
fin, o pecan ellos tanto por malicia, sino más bien por ignorancia, y por el mal ejemplo
de sus mismos amos. (Leonhardt, 1927, pp. 509-510)

Además de las cofradías surgieron otras asociaciones, como las Congregaciones de
Negros, similares a las cofradías, pero creadas por los jesuitas en el marco de sus ministerios de
negros. Las congregaciones diferían de las cofradías sobre todo en su estructura y organización
administrativa, ya que no contaban con cabildos, mayordomos ni diputados. A diferencia de las
cofradías, las congregaciones de negros desaparecieron con la expulsión de los jesuitas.
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5.4 Similitudes y contrastes en las políticas lingüísticas

El contraste entre la importancia real y efectiva que tuvo la mano de obra esclava para
la empresa misional de la Compañía de Jesús, y la poca importancia que tuvieron los ministerios
de negros en comparación con los de indios pone en evidencia una faceta no prevista al estudiar
la articulación de políticas lingüísticas explícitas e implícitas. Dadas las características de los
ministerios de negros, la investigación sobre ellos proporciona en realidad un material
inestimable, tanto para el estudio de las políticas lingüísticas específicas como para el contraste
con las empleadas en los ministerios de indios. Si bien –y por todos los motivos anteriormente
expuesto- los ministerios de negros no tenían para la Compañía de Jesús el mismo alcance,
interés ni centralidad que tuvieron los ministerios de indios, resultan más interesantes aún en lo
que se refiere al estudio de las políticas lingüísticas. Esto se debe fundamentalmente a que la
catequización de la población esclava presenta una serie de dificultades adicionales a las
muchas que ya aparecen con los ministerios de indios. Una diversidad de factores obliga a
desarrollar y aplicar, como se vio, un conjunto de políticas que van de la mano con intereses
económicos y políticos que, a la vez que entroncan con la misión de indios, cuestionan principios
doctrinales y llevan a violaciones –con total conocimiento de causa- de la regla jesuítica. La
población negra es numerosa, multiétnica y –obviamente- multilingüística; sobre ella la
Compañía no tiene (en el caso del Paraguay) control en lo que se refiere a su agrupamiento
inicial. El resultado es la coexistencia de una serie de contradicciones doctrinales, políticas y
económicas importantes, a pesar de la aceptación, uso y hasta abuso (mediante la
generalización del contrabando) que la Compañía hace de la mano de obra esclava. Se trata,
además, de población considerada inferior y pasible de ser esclavizada, pero que a la vez es
humana y, en tanto tal, merecedora de librarse del pecado original mediante el bautismo y la fe
católica. Sin embargo, a diferencia de lo que sucede con los ministerios de indios, la Compañía
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de Jesús no cuenta con el apoyo legal necesario para realizar esta tarea118. Sobre todo no
cuenta ni con el tiempo (en el caso de los puertos de llegada en América), ni con una población
dispuesta a aceptar la fe que busca implantar, ni mucho menos con los padres lenguas
preparados para tales fines. Esto hace que la capacidad de adaptación a situaciones lingüísticas
de la orden se muestre mucho más claramente, incluso en sus aspectos de facto (en el sentido
de Schiffman, cf. cap. 2). Así, en el caso de los ministerios de negros en los puertos las políticas
serán diferentes de las de las haciendas jesuíticas. En el caso de los puertos, como se vio con las
indicaciones de Sandoval, y en las cartas de los padres generales, la solución preferida dadas las
circunstancias será el uso de intérpretes, de ser necesario trabajando en cadena (lo que
modernamente se denomina traducción en relay). En el caso de las haciendas –con el tiempo
jugando a favor, y entre esclavos que ya pertenecen a la Compañía y están incorporados a su
estructura social, religiosa y económica- la solución preferida es la de recurrir a padres que
aprendan la “lengua de Angola”.
En el Paraguay la pobreza y el aislamiento se hacen sentir también en lo que se refiere
al comercio de esclavos. Si bien, como muy atinadamente afirma Telesca (2009, p. 311), salvo
algunas excepciones no sabemos nada realmente específico ni sobre los precios que alcanzaban
los esclavos, ni sobre su proceso de manumisión, ni sobre su lugar de entrada, sí es posible
afirmar en base a documentación que el contrabando desempeñó aquí también un rol muy
importante. Tardieu (2005) afirma que dadas las prohibiciones que pesaban sobre el puerto de
Buenos Aires para el comercio en general, y los elevadísimos costos que alcanzaban los esclavos
introducidos desde Panamá por la vía del Alto Perú, la mayor parte de la población esclava no

118

Por ejemplo, dice Sandoval: “Avida la noticia del capitulo passado, sirve de poco, si no ay
interprete, o lengua de la nacion del enfermo o adulto sano a quien por su medio se ha de
catechizar, baptizar o confessar, si ellos no entienden la nuestra, o nosotros no sabemos la suya.
Y la dificultad está en que de ordinario sus amos no tienen interpretes, ni se les dá nada por
buscarlos.” (Sandoval, 1987 [1647], p. 370)
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ingresaba al Paraguay por el puerto de Buenos Aires, sino desde el Brasil. Este autor admite, sin
embargo, que la Compañía de Jesús también practicaba el contrabando de esclavos, y reproduce
una carta (que se cita más abajo) escrita a fines de 1628 por el padre general al provincial del
Paraguay en la que se admite el ocultamiento de esclavos obtenidos en el puerto de Buenos
Aires, y se ordena que se le dé castigo a quienes lo hicieran (p. 145). Las cartas de los padres
generales muestran que estos hechos no eran aislados, y la información que provee Telesca
(2009), apoyándose en fuentes documentales, demuestra también que el contrabando de
esclavos constituía una actividad practicada de forma sistemática, y que involucraba no solo la
compra ilegal, sino también la venta ilegal.
Es poco o nada lo que se ha investigado sobre la denominada “lengua de Angola”. Uno
de los pocos que lo han hecho es Jean Pierre Tardieu, investigador que se ha centrado en las
relaciones entre la esclavitud y la Iglesia durante el período colonial en América; aporta
información sobre los ministerios de negros en la Compañía de Jesús en general, y en particular
sobre el Perú y el Paraguay. Por ejemplo, para su trabajo “’Ministerio de negros’ en la Provincia
Jesuítica del Paraguay” (Tardieu, 2005) revisa las Cartas Anuas de los primeros cuarenta años
del siglo XVII, recoge interesantes observaciones sobre la “lengua de Angola”, y extrae
conclusiones acerca de las estrategias empleadas por los padres jesuitas para comunicarse con
los esclavos que se traían de Africa. Ya en 1993, Tardieu había publicado “Los Jesuitas y la
‘lengua de Angola’ en Perú (Siglo XVII)”, en el cual se ponía especial énfasis en analizar lo que el
autor considera la propuesta pedagógico-lingüística de la Compañía de Jesús. Tardieu identifica
diferentes estrategias de aproximación a la situación de incomunicación que tempranamente
instrumenta la Compañía de Jesús para llevar adelante sus ministerios de negros. Señala
Tardieu que a su llegada a Lima, en 1568, la Compañía de Jesús observa que la población esclava
traída de Africa había sido desatendida por el clero secular y también por otras órdenes, razón
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por la cual deciden misionar entre ellos. Estos comentarios aparecen repetidamente también en
los documentos y cartas, que narran similar situación en el Paraguay.
Según Tardieu (1993), las estrategias de la Compañía de Jesús para remediar las
dificultades de comunicación en el caso de las ministerios de negros fueron, en general, dos: el
uso de intérpretes, y el empleo de la “media lengua” para comunicarse con los bozales. Sugiere
que probablemente la Compañía aplicara ya, con bastante anterioridad, y en particular en
Cartagena, el procedimiento de recurrir a intérpretes. Basándose en la obra de Sandoval,
Tardieu afirma: “Probablemente Luis López y los primeros ‘operarios de negros’ utilizaban ya los
procedimientos usados a continuación, en particular en Cartagena, donde Torres Bollo fundó un
equipo de intérpretes comprando jóvenes negros para la escuela” (Tardieu, 1993, p. 628)119.
Respecto de la “media lengua”, Tardieu refiere a una cita de la Carta Anua (de la
Provincia del Perú) de 1639-1640 (es decir, ya bien entrado el siglo XVII), y la relaciona con la
denominada “media lengua” que aparecía en los entremeses y en la poesía burlesca en general.
Afirma Tardieu: “Y así, a fin de evitar las pérdidas en el momento de la transmisión del mensaje
por los intérpretes y las simplificaciones de la ‘media lengua’, se considera enseñar a los negros
una lengua africana, la lengua de Angola.” (Tardieu, 1993, p. 629). Esta afirmación de Tardieu
parece señalar claramente hacia una política de la Compañía de Jesús de utilizar una
denominada “lengua de Angola” (¿kinkongo?) como lengua general, al menos en el Perú.
Lamentablemente no aparecen junto a esta afirmación del autor referencias a documentos en
los cuales esto quede tan claramente establecido; resulta arriesgado, entonces, postular la
existencia de una política lingüística consistente en transformar una lengua del grupo bantú en
lengua general por vía de la enseñanza, a la manera en que se hacía con las lenguas indígenas.
119

Se refiere aquí Tardieu al P. Diego de Torres, primer provincial del Paraguay.
Lamentablemente no aparece en el trabajo de Tardieu la cita a la fuente en la cual se dé cuenta
de que efectivamente se hiciera una compra con este fin.
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Tampoco surgen pruebas para esta afirmación en los documentos examinados para esta
investigación.
En cuanto a la “media lengua”, no es claro tampoco el estatus que se postula en tanto
política para superar las dificultades de comunicación en la evangelización, especialmente si se
intenta considerar su posible uso a la par de la importancia que tuvo para los ministerios de
negros el uso de intérpretes. La caracterización jesuítica misma de “media lengua” es confusa, y
más aún lo es el rol que se le asigna en la misionización. ¿Se trata, quizás, de un criollo? Germán
de Granda ha argumentado que la obra de Sandoval es una de las primeras en señalar la
existencia de un criollo de base portuguesa en la isla de Santo Tomé, y en brindar información
sobre un criollo de base española que se habría hablado en Cartagena duramente el primer
cuarto del siglo XVII. Sin embargo, aun cuando esto pudiera afirmarse, ¿en qué situaciones y con
qué fines lo habría utilizado la Compañía de Jesús? No existen al momento, lamentablemente,
fuentes conocidas sobre las cuales formular hipótesis.
A partir del material examinado se puede concluir que las políticas lingüísticas
empleadas por la Compañía de Jesús en los ministerios de negros muestran una capacidad de
adaptación a situaciones lingüísticas y políticas muy diversas, y que se centraron, como se
mencionó antes, fundamentalmente en tres grandes líneas.
En primer lugar, el uso de intérpretes ajenos a la orden, aun cuando estos se reclutaran
entre negros bozales fue la estrategia empleada sobre todo en los puertos, en los casos en los
cuales la variedad y cantidad de lenguas, unidas al escaso tiempo y las dificultades de
misionización, planteaban situaciones extremas.
Por otra parte, al igual que en los ministerios de indios, la predicación inicial en la
“lengua de Angola” (sea lo que fuere que esta denominación designe), auxiliada por artes y
vocabularios fue la estrategia favorecida en las situaciones en las que la Compañía tenía mayor
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control sobre la situación, pero aplicando la política de lenguas generales centrada, en el caso
del Paraguay, en el guaraní. En este sentido es posible mencionar la gramática y el vocabulario
de la lengua de Angola del P. Lope de Castilla, quien misionó entre los esclavos en Buenos Aires.
Estos materiales nunca llegaron a publicarse, pero es muy posible que circularan en copia
manuscrita, dado el interés por su publicación que expresan en sus cartas tanto el P. General
Muzio Vitelleschi como el P. Vicente Carafa, quien en 1647 insiste en la necesidad de su
publicación120. En carta de 1633 el padre general le solicita al P. Lope de Castilla que haga llegar
a los misioneros del Perú el arte de la lengua de Angola que ha escrito, ya que estos lo solicitan
(Morales, 2005m p. 440), y en carta fechada en 1634 se compromete a pedirle al provincial del
Perú la publicación en esa provincia del vocabulario confeccionado por el P. de Castilla.
Circulaba también un catecismo bilingüe portugués- kikongo, elaborado en Luanda por el P.
Matheus Cardoso con ayuda de intérpretes bakongos, y publicado en Portugal en 1624. Se trata
de una traducción del catecismo portugués oficial elaborado por el P. Marcos Jorge, ampliado
por el P. Ignacio Martinz121. Un primer catecismo corto, titulado Cartilha de Doutrina christâ en
lengoa do Congo, había sido editado en Evora en 1556. Tardieu señala que muy posiblemente
estos materiales circularan entre los jesuitas de Brasil, y hubieran entrado al Paraguay desde allí.
Si bien es una hipótesis plausible, esa información no consta en la documentación de la época
examinada para esta investigación. En todo caso, la mención a estudiantes que manejaban la
lengua de Angola para poder comunicarse con los esclavos es constante a lo largo de las Cartas
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Véase por ejemplo Morales, 2005, pp. 410 y 440.

121

François Bontinck, 1978. Le catéchisme kikongo de 1624, reedición crítica de François
Bontinck, con la colaboración de D. Ndembe Nsasi. Bruselas: Académie royale des Sciences
d'Outre-Mer.
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Anuas del siglo XVII. Esto condice con lo que afirma Tardieu (2005), a partir de memoriales
recogidos por Pastells 122.
Por último, la Compañía de Jesús tenía también ministerios entre los denominados
pardos libres en Asunción, una sociedad que era prácticamente monolingüe en un guaraní de
contacto, que no era el jesuítico, pero que solo aceptaba como variedad alta, para la religión, el
español.
Resulta importante recordar que el hecho de que en las Anuas se informara que en las
haciendas se les predicaba a los esclavos en su lengua no significa necesariamente que esto
haya sido en la práctica parte de una política generalizada y sistemática. Debe contrastarse
dicha información con otro tipo de documento que no tenga carácter apologético. El riesgo que
se corre al intentar reconstruir políticas lingüísticas a partir de documentos de características
apologéticas es, como muy bien lo señala el P. Morales respecto de la historia de la Compañía
de Jesús en general, el de ignorar hechos sin los cuales es imposible que la propia apología que
se intenta delinear cobre sentido. Y es por eso que el caso de los ministerios de negros, por las
profundas contradicciones en que estos se desarrollaron, ofrece un espacio privilegiado para
examinar el contraste entre políticas lingüísticas de jure y políticas lingüísticas de y de qué
maneras estas estuvieron relacionadas ambas con políticas económicas y contextos sociohistóricos.
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Dice Tardieu: “Los padres, con mucho optimismo, se mostraron dispuestos muy temprano a
adoptar el procedimiento usado para los indios; a saber, el empleo de las lenguas vernáculas en
materia de enseñanza religiosa. Aparece en 1609 esta determinación en un memorial de Juan
Darío, rector del colegio de Santiago del Estero, según el cual todos los padres y hermanos
aprendían las lenguas de los indios y de los negros. (Memorial del P. Rector de la Compañía de
Jesús de la ciudad de Santiago del Estero, Juan Darío, en que declara las casas y religiosos que de
la misma Compañía hay en la provincia del Tucumán (Pastells: Historia de la Compañía..., pág.
156.) Lástima que el documento no se demorara más en este tema, facilitando detalles sobre los
idiomas aprendidos y los métodos de aprendizaje” (Tardieu, 2005, p. 151).
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CAPÍTULO 6

CONCLUSIONES

La importancia del intérprete en la misión pone de manifiesto su agentividad y la
diversificación de sus tareas, en relación con proyectos lingüísticos articulados con y por la
empresa de expansión colonial. Su labor se muestra signada siempre por la relación entre lo que
debe ser y hacer, y lo que en la práctica es y hace; su trabajo es a la vez uno de los ejes que
permite articular un proyecto de colonización, y el foco de críticas ante la permanente
desviación de la norma. La noción de lealtad, de fidelidad, muy lejana de lo que estas mismas
significan, por ejemplo, en un entorno legal, refieren en realidad a la fidelidad respecto de la
empresa misional y a su capacidad para ser el mejor embajador posible de dicha empresa. El
intérprete es punta de lanza en las expediciones más difíciles, es consejero, maestro de padres
lenguas, traductor y corrector de textos en lenguas indígenas, predicador y, en todos los
sentidos, agente de transculturación. Es el gran viabilizador de una empresa política y
económica, a la vez que pedagógica y lingüística. En este sentido, reconstruir las políticas
lingüísticas sobre su formación y entrenamiento es una vía de acceso privilegiada al estudio de
la articulación de políticas lingüísticas de jure y de facto. En situaciones como la estudiada en
este trabajo se observa que rara vez coincide lo que se espera del intérprete con lo que en la
realidad este (o esta) debe hacer y hace; y es que se espera sobre todo falta de neutralidad y
lealtad absoluta, y es a partir de estas normas no explícitas que se construyen las políticas de
selección y formación. Estas políticas son, por otra parte, altamente adaptativas y exitosas en
sus objetivos. Lejos de ser las conductas adaptativas la desviación de una norma, puede verse en
las fuentes documentales examinadas cómo en realidad, tal como lo afirma Schiffman (1996), el
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origen de las políticas lingüísticas de jure, explícitas, debe buscarse en las políticas lingüísticas de
facto, o implícitas. Corresponde aquí reiterar la afirmación de Schiffman, que esta investigación
prueba como cierta:
And just as these textual traditions often consist of accretions of earlier and later
material, and just as different portions of the text may contradict each other, we may
find that language policies themselves consist of many parts, some explicit and overt,
some implicit and covert. Often the overt policy is a later attempt to make sense of
earlier cultural rule-making about language, but I would hold that it never succeeds in
superseeding the underlying ideas about language. It is therefore in the covert areas
that we need to seek the origins of the overt facets of a policy, not viceversa.
(Schiffman, 1996, p. 74)

La preeminencia que las políticas lingüísticas implícitas en tanto fuente de las explícitas
queda de manifiesto al considerar el trabajo de los intérpretes cuando la práctica de la empresa
religiosa obliga a responder a situaciones que van siempre varios pasos más adelante de lo que
aparece cristalizado en políticas lingüísticas de jure. Y es que los intentos de aplicación de
políticas lingüísticas unívocas entran necesariamente en conflicto con la diversidad de
situaciones y la diversidad de intereses, legislaciones, y proyectos económicos en juego. En este
sentido, las estrategias de la Compañía de Jesús muestran un alto grado de adaptabilidad a esta
diversidad de situaciones y de intereses todo lo cual debe necesariamente articularse con la
univocidad en la cual se basa todo el sistema ideológico doctrinal (un catecismo único, una única
fe, una autoridad única: los principios de la contrarreforma). Es justamente en esa intersección
de contradicciones y complementaridades que se ubica el intérprete de la misión jesuítica y su
trabajo. La rígida centralización y la univocidad de criterios coexisten con la diversidad y las
contradicciones complementarias que son en realidad su sustento.
Cuando se piensa en la época de la Colonia, en Paraguay, y en la Compañía de Jesús, es
casi inmediata la asociación con las misiones de guaraníes, y por razones valederas. El estudio
de las misiones jesuíticas ha generado considerable atención desde hace siglos, de la mano del
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mito de la pasividad y la mansedumbre de los guaraníes, fruto de una supuesta alianza
armoniosa entre lenguas y tradiciones culturales, la cual que habría sido fomentada por la
actividad de la Compañía de Jesús. De este proceso de mestización y ensamblaje perfecto
habría nacido la nación guaraní que es hoy la República del Paraguay. En este entorno, desde
hace al menos 300 años la labor de la Compañía de Jesús continúa siendo objeto de elogios y de
enconos, de apologías y de violentas detracciones, con toda la gama de tonos intermedios. Se
adopte la postura que se adopte, la enorme mayoría de los trabajos sobre la labor misional de la
Compañía de Jesús se centra en el estudio de sus misiones de indios, y sobre todo sus misiones
de guaraníes.
En concordancia con el énfasis que históricamente se ha puesto en dicha misiones de
guaraníes, y en los ministerios jesuíticos de indios en general, fue ese exactamente el foco
inicial de esta investigación. Pero a medida que se avanza en la investigación sobre las políticas
lingüísticas y se inquiere acerca de quiénes desempeñaban los roles de intermediarios
lingüísticos se va desplegando un panorama no esperado. Surgen así las políticas hacia las
lenguas no guaraníes y se pone de manifiesto, sobre todo, un aspecto muy poco evidente y
escasamente estudiado hasta el momento: la relevancia económica y política que la mano de
obra negra esclava tuvo para el engranaje total de la empresa misional de la Compañía. En su
análisis de la historiografía reciente sobre la esclavitud Borucki, Chagas y Stalla (2005) observan
que se trata de un patrón que se repite en las investigaciones actuales: el estudio de un tema,
de una sub-región o de un período lleva al desarrollo de un capítulo sobre la población negra
con el cual no se contaba al inicio de la investigación. Es que la reconstrucción histórica sobre
quiénes eran y dónde y cómo se preparaban los intérpretes en un determinado período en una
región obliga a investigar de qué manera las políticas lingüísticas más directamente observables
interactuaban con políticas lingüísticas menos obvias, menos estudiadas, en muy diferentes
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niveles. Y nuevamente se puede apreciar cómo la figura del intérprete de la misión, en su
multiplicidad de roles lingüísticos, políticos y económicos, es una pieza clave de la cultura
lingüística (Schiffman, 1996), ese conjunto de conductas, sistemas de creencias populares,
actitudes, estereotipos, formas de pensar en lo que concierne al lenguaje, y circunstancias
histórico-religiosas que se asocian con una o varias lenguas, que afectan el mantenimiento,
cambio, transmisión y diseminación de dichas lenguas. Indefectiblemente dicho estudio
ayudará a develar aspectos no inmediatamente evidentes del período en cuestión.
Dice Solano:
Aunque se siga ignorando cómo se hace un intérprete –selección, enseñanza, pruebas de
capacitación-, cómo se consiguen indios bilingües. Estas tareas fueron consideradas
menores, por eso apenas se destaca, ni por los cronistas, ni en las directrices de la primera
hora americana, a pesar de ser una necesidad de verdadera imperiosidad. Y así al silenciarse
estos aspectos se difuminan todos los intentos por hacer más sencilla la aproximación al
otro. No obstante estos silencios, el intérprete tuvo, y obtuvo, en su tiempo el
reconocimiento y la recompensa que merecían sus altos servicios. (Solano, 1991, p. XXXI)

Si bien en general se cumple lo que observa Solano, y solo en casos excepcionales hay
información explícita sobre las políticas de formación de intérpretes, un estudio contrastivo nos
ayuda a reconstruir a partir de fuentes documentales los criterios empleados. Se trata de
cotejar, por ejemplo, las políticas explícitas relacionadas con los requisitos para ser intérprete,
con las menciones específicas a los intérpretes reales, las tareas que desempeñaban y las
preferencias en cuanto a sus repertorios. En tanto sistemas de creencias, de decisiones sobre el
lenguaje, y de actitudes hacia el lenguaje, las políticas lingüísticas engloban la planificación
lingüística, pero no se agotan en ella. Incluyen, por lo tanto, también decisiones que aparecen
en la legislación, en los papeles, pero que no condicen con la práctica. La práctica tal como se la
consigna en algunos documentos nos muestra políticas que de manera sistemática contradicen
lo explícito. En el caso de empresas misionales estas políticas lingüísticas explicitas están en
general fuertemente relacionadas con ideas prexistentes acerca del origen del lenguaje, del rol
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que el lenguaje –y en especial la escritura- debe jugar en la tarea misional y en la vida social en
general.
Algunos investigadores de la Compañía de Jesús, como por ejemplo el P. Martín Morales
(2005), afirman que también en la Compañía de Jesús existieron corrientes milenaristas que se
suelen asociar más bien con la orden de los franciscanos ( y en particular con fray Jerónimo de
Mendieta) y que buscaba revivir en América el ideal de una Iglesia primitiva, pura, apartada del
“mal ejemplo” de los españoles. El P. Morales afirma que estas corrientes milenaristas, unidas a
características doctrinales de la escuela teológica de Salamanca –donde se formaron muchos de
los misioneros que vinieron a América- ayudaron a conferirle a la evangelización practicada por
la Compañía de Jesús una visión radical y aislacionista, opuesta a la hispanización (Morales,
2005, pp. 36*-37*). Investigar los efectos que el milenarismo tuvo en la Compañía de Jesús y en
sus concepciones sobre el método misional, formación de intérpretes e instrucción en lenguas
indígenas puede ser una dirección a seguir para trabajos futuros. Se trata incluso de un tema
que ineludiblemente surgiría al realizar un estudio contrastivo entre políticas lingüísticas de la
orden franciscana y de la Compañía de Jesús en el Paraguay. Relacionado con este mismo tema,
sería también interesante y productivo para quien se interese específicamente en la lingüística
misionera y políticas lingüísticas comparar las políticas seguidas por ambas órdenes en cuanto a
sus seminarios o colegios para caciques, tomando como eje la experiencia del Colegio de
Tlatelolco.
Desde el punto de vista de la historia social de la lengua, la investigación sobre
concepciones puristas (en el sentido también de Schiffman, 1996) respecto de las variedades de
contacto también puede arrojar luz sobre la relación entre actitudes hacia el lenguaje y
pensamiento religioso. Estas concepciones sobre el guaraní paraguayo, o jopará constituyen
parte de su historia externa.
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Este trabajo propone, en suma, que desde el punto de vista disciplinar la historia de la
lingüística puede y debe unirse a la historia de la traducción para colaborar en la investigación
sobre la tradición del pensamiento lingüístico americano. Un muy productivo abordaje para
dicha investigacion será partir de una aparentemente simple pregunta: ¿quiénes fueron los
intérpretes en esa región durante ese período?

176

REFERENCIAS

Acosta, José de. (1954 [1588]). De procuranda Indorum Salute o Predicación del Evangelio en
las Indias. Obras. Madrid: BAE, Ediciones Atlas.
Alaperrine-Bouyet, Monique. (2007). La educación de las elites indígenas en el Perú colonial.
Institut français d’études andines.
Albó, Xavier. (1966). Jesuitas y culturas indígenas. Perú 1568-1606. Su actitud. Métodos y
criterios de aculturación. América Indígena, XXVI, 249-445.
Alfaro Lagorio, Consuelo. (2008). La política de lenguas y el Concilio Limense. Trabajo
presentado al Proyecto de Documentación Lingüística e Historia. XV Congreso
Internacional de la ALFAL Montevideo, 18 al 21 de agosto de 2008.
Altman, Cristina. (2003). As línguas gerais sul-americanas e a empresa missionária:
linguagem e representação nos séculos XVI e XVII. In Bessa Freire, José Ribamar &
Rosa, Maria Carlota (Orgs.), Línguas gerais. Política lingüística e catequese na América do
Sul no Período Colonial (pp. 57-84). Rio de Janeiro: UERJ.
Anaya, Nair. (2002). El papel del intérprete/traductor en la Conquista y el proceso de
aculturación del Nuevo Mundo. Tradunic, 12-15. México: Universidad Continental.
Angelelli, Claudia. (2000). Interpreting as a Communicative Event: A Look through Hymes'
Lenses. Meta. Journal des Traducteurs, 45, 4, 580-592.
Angelelli, Claudia. (2004). Revisiting the Interpreter’s Role. Amsterdam: John Benjamins.
Anglés y Gortari, Mathias. (1896 [1769]). Los jesuitas en el Paraguay. Asunción: Uribe.
Areces, Nidia. (2004). La Compañía de Jesús en Santa Fe, 1610- 1767. Las tramas del poder.
Estudios históricos regionales en el espacio rioplatense de la Colonia a mediados del siglo
XIX. (pp. 13-43). Santa Fe: Universidad Nación.

177

Arnaud, Vicente. (1950). Los intérpretes en el descubrimiento, conquista y colonización del Río de
la Plata. Buenos Aires: Academia Nacional de Historia.
Arzubialde, S., Corella, Jesús & García Lomas, José María (Eds.). (1993). Constituciones de la
Compañía de Jesús. Introducción y notas para su lectura. Bilbao: Ediciones Mensajero.
Astrain, Antonio. (1916). Historia de la Compañía de Jesús de la Asistencia de España. Madrid:
IHS.
Barros, María Cândida Drummond. (1994a). A língua geral como identidade construída. Papia
3/2, 62-69.
Barros, María Cândida Drummond.( 1994b). O intérprete na constituição de um tupi supraétnico no século XVI. Papia 3/2, 18-25.
Bastin, Georges. (2003). Por una historia de la traducción en Hispanoamérica. Íkala,14, 193-217.
Becker, Carl. (1932). The Heavenly City of the Eighteenth- Century Philosophers. New Haven: Yale
University Press.
Berk-Seligson, Susan. (1990). The Bilingual Courtroom: Court Interpreters in the Judicial Process.
Chicago: Chicago University Press.
Bessa Freire, José Ribamar. (1983). Da “fala boa” ao português na Amazônia brasileira.
Ameríndia 8, 39-83.
Bessa Freire, José Ribamar. (2004). Río Babel, a história das línguas na Amazônia. Rio de Janeiro:
EdUERJ.
Bessa Freire, José Ribamar & Maria Carlota Rosa (Orgs.). (2003). Línguas gerais. Política
lingüística e catequese na América do Sul no Período Colonial. Rio de Janeiro: UERJ.
Blanco, José María. (1929). Historia documentada de la vida y gloriosa muerte de los Padres
Roque González de Santa Cruz, Alonso Rodríguez y Juan del Castillo de la Compañía de Jesús,
mártires del Caaró e Yjuhí. Buenos Aires: Amorrortu.

178

Bugarski, Ranko. (2004). Language policies in the successor states of former Yugoslavia. Journal
of Language and Politics, 3, 2, 189-207.
Burke, Peter. (1992). History and Social Theory. Ithaca, NY: Cornell University Press.
Cardiel, José. (1900). Declaración de la verdad. Buenos Aires: Imprenta de Juan Alsina.
Cardiel, José. (1984 [1780]). Compendio de la Historia del Paraguay. Buenos Aires: Fundación
para la Educación, la Ciencia y la Cultura.
Cardozo, Efraim. (1959). Historiografía Paraguaya. México: IPGH.
Charlevoix, Pierre. 1910 [1756]. Historia del Paraguay (Escrita en francés con las anotaciones y
correcciones latinas del P. Muriel, traducida al castellano por el P. Pablo Hernández). Marid:
Librería General de Victoriano Suárez.
Cloonan, J. D. & Strine, J. M. (1991). Federalism and the development of language policy:
preliminary investigations. Language Problems and Language Planning, 15, 3, 268-281.
Coello de la Rosa, Alexandre.(2011). El estatuto de limpieza de sangre (1593) de la Compañía
de Jesús y su influencia en el Perú colonial. Archivum Historicum Societatis Iesu (AHSI), Vol.
LXXX, 159, 45-95.
Colmenares, Germán. (1969). Las haciendas de los jesuítas en el Nuevo Reino de Granada: siglo
XVIII. Bogotá: Universidad Nacional, Dirección de Divulgación Cultural / Tercer Mundo.
Cooper, Robert. (1989). Language planning and social change. Cambridge: Cambridge University
Press.
Costa Pinheiro, Cláudio. (2008). Língua e conquista: formação de intérpretes e políticas imperiais
portuguesas de comunicação em Ásia nos albores da modernidade. In do Carmo, Laura
& Stolze Lima, Ivana (Eds.), História social da língua nacional (pp. 29-64). Rio de Janeiro:
Edições Casa Rui de Barbosa.

179

Coseriu, Eugenio. (1977) G. v. der Gaebelentz y la lingüística sincrónica. Tradición y novedad en
la ciencia del lenguaje. Madrid: Gredos.
Couto, Dejanirah. (2005). The interpreters or lingoas in the Portuguese empire during the
sixteenth century. In Borges, C., Pinto. C. & Gracias. F. (Eds.) Indo-Portuguese History:
Global Trends. (pp. 171-183). Goa: Maureen & Camvet Publishers.
de Angelis, Pedro. (1836-1837). Colección de obras y documentos relativos a la historia
antigua y moderna de las provincias del Río de la Plata. Buenos Aires: Imprenta del Estado.
de Granda, Germán. (1978). Estudios lingüísticos, hispánicos, afrohispánicos y criollos. Madrid:
Gredos.
de la Cuesta, Antonio. (1992). Intérpretes y traductores en el descubrimiento y conquista del
nuevo mundo. Livius 1, 25-34.
del Techo, Nicolás. (2005) [1673]). Historia de la Provincia del Paraguay de la Compañía de
Jesús. Versión del texto latino por Manuel Serrano y Sanz. Asunción: CEPAG.
Dobrizhoffer, Martín. (1967 [1784]). Historia de los Abipones. Resistencia, Chaco: Universidad
del Nordeste.
do Carmo, Laura & Stolze Lima, Ivana (Orgs.). (2008). História social da língua nacional. Rio de
Janeiro: Edições Casa Rui de Barbosa.
Ferguson, Charles. (1959). Diglossia. Word, 15,325-340.
Ferguson, Charles. (1982). Religious Factors in Language Spread. In Cooper, Robert (Ed.),
Language Spread (pp. 95-106). Bloomington: Indiana University Press.
Fernández, Patricio. (1895). Relación historial de las misiones de indios Chiquitos que en el
Paraguay tienen los padres de la Compañía de Jesús. Madrid: Librería de Victoriano
Suárez.

180

Fishman, Joshua. (1966). Who Speaks What language to Whom and When. La Linguistique, 2,
67-88.
Fishman, Joshua.(1967). Bilingualism with and without Diglossia; Diglossia with and without
Bilingualism. J. Soc. Issues 23, 2, 29-38.
Furlong, Guillermo (1938). Entre los mo obíes de anta e seg n las no ias de los misioneros
jesuítas, oaquín ama o, Manuel anelas, ran is o urg s, Rom n rto, Antonio Bustillo y
Florián Baucke. Buenos Aires: Amorrortu.

Furlong, Guillermo. (1944). Historia del Colegio del Salvador y de sus irradiaciones culturales y
espirituales en la ciudad de Buenos Aires. Tomo I: 1617-1841.Buenos Aires: Editorial del
Colegio del Salvador.
Furlong, Guillermo. (1949). Los jesuitas en Mendoza. Buenos Aires: Editorial San Pablo.
Furlong, Guillermo. (1962a). Historia del Colegio de la Inmaculada de la Ciudad de Santa Fe y de
sus irradiaciones culturales, espirituales y sociales1610-1962. Tomo primero: 16101851.Buenos Aires: Edición de la Sociedad de Exalumnos- Filial Buenos Aires.
Furlong, Guillermo. (1962b). Misiones y sus pueblos de guaraníes. Buenos Aires: Theoria.
Furlong Cardiff, Guillermo. (1971). Tom s ields y su “ arta al Prepósito General”, 1601. Buenos
Aires: Casa Pardo.
Garavaglia, Juan Carlos. (1983). Mercado interno y economía. Madrid: Ed. Grijalbo.
Gumperz, John. (1964). Linguistic and social interaction in two communities. American
Anthropologist, 66, 6, II, 137-154.
Hamel, Rainer. (1988). La política del lenguaje y el conflicto interétnico: Problemas de
investigación sociolingüística. Orlandi, Eni (Ed.) Política lingüística na América Latina (pp.
41-73). Campinas: Pontes.

181

Haugen, Einar. (1966). Linguistics and language planning. William Bright (Ed.), Sociolinguistics.
(pp. 50-71). The Hague: Mouton.
Hernández, Pablo. (1913). Misiones del Paraguay. Organización social de las doctrinas guaraníes
de la Compañía de Jesús. Barcelona: Gustavo Gili.
Hervás y Panduro, Lorenzo. (1778). Idea dell’Universo. Cesena: Gregorio Biasini.

Hymes, Dell. (1974). Foundations of Sociolinguistics: An Ethnographic Approach. Philadelphia:
University of Pennsylvania Press.
Kaplan, Robert & Baldauf, Richard. (1997). Language planning from practice to theory.
Clevendon: Multilingual Matters.
Kloss, Heinz. (1977). The American Bilingual Tradition. Rowley, Massachusetts. Newbury House.
Konetzke, Richard (Ed.). (1953). Colección de documentos para la historia de la formación social
de Hispanoamérica, 1493-1810. Madrid: CSIC.
Koerner, E.F.K. (1995). Historiography of Linguistics. In Koerner, E.F.K & Asher, R. E. (Eds.)
Concise History of the Language ofSciences. From the Sumerians to the Cognitivists (pp. 716). New York: Elsevier.
Koerner, E.F.K. (1996). Problemas persistentes de la historiografía lingüística. Analecta
Malacitana, XIX, 1, 41 – 66.
le Gobien, Charles. (1780-1783 [1702-1776]). Lettres édifiantes et curieuses, écrites
des missions étrangéres. Paris: J.G. Merigot.
Leite, Serafim. (1945-1949). História da Companhia de Jesus no Brasil.1938. Lisboa: Livraria
Portugália.
Leite, Serafim. (1956). Cartas dos primeiros jesuitas do Brasil. São Paulo: Comissão do IV
Centenário da Cidade de São Paulo.

182

Leonhardt, Carlos. (1927). Anuas de la Provincia del Paraguay, Chile y Tucumán. Cartas Anuas
de la Provincia del Paraguay, Chile y Tucumán de la Compañía de Jesús (1609-1614)
Colección de documentos para la historia argentina, tomos XIX y XX. Iglesia.
Buenos Aires: Instituto de Investigaciones Históricas/Facultad de Filosofía y Letras.
Leonhardt, Carlos. (1929). Anuas de la Provincia del Paraguay, Chile y Tucumán. Cartas Anuas
de la Provincia del Paraguay, Chile y Tucumán de la Compañía de Jesús.
1615-1637). Colección de documentos para la historia argentina, tomos XIX y XX. Iglesia.
Buenos Aires: Instituto de Investigaciones Históricas/Facultad de Filosofía y Letras.
Lozano, Pedro. (1873-1874 [1739]). Historia de la conquista del Paraguay, Río de la
Plata y Tucumán. Buenos Aires: Imprenta Popular.
Lozano, Pedro. (1967 [1754-1755]). Historia de la Compañía de Jesús de la Provincia del
Paraguay. Madrid: Imprenta de la Viuda de Manuel Fernández.
Maeder, Ernesto (1969). Misiones del Paraguay: conflicto y disolución de la sociedad guaraní
(1768-1850).Buenos Aires: Editorial Mapfre.
Maeder, Ernesto. (1984). Cartas Anuas de la Provincia del Paraguay 1637-1639. Buenos Aires:
FECIC.
Maeder, Ernesto (1987). Las fuentes de información sobre las misiones jesuíticas de guaraníes.
Teología XXIV, 50, 143-164.
Maeder, Ernesto. (1990). Cartas Anuas de la Provincia Jesuítica del Paraguay 1632-1634. Buenos
Aires: Academia Nacional de la Historia.
Maeder, Ernesto. (1996). Cartas Anuas de la Provincia Jesuítica del Paraguay 16411643. Resistencia, Chaco: Conicet.
Martinell Gifre, Emma. (1988). Aspectos lingüísticos del descubrimiento y de la conquista.
Madrid: CSIC.

183

Mateos, Francisco. (1944). Antecedentes de la entrada de los jesuítas españoles en las misiones
de América (1538-65). Missionalia Hispanica, I, 1 y 2.
Mateos, Francisco. (1950). Constituciones para indios del primer concilio limense (1552).
Missionalia Hispanica, 7, 5-54.
Mateos, Francisco. (1950). Segundo concilio provincial limense 1567. Missionalia Hispanica, 7,
209-617.
Melià, Bartomeu. (1975). Roque González en la cultura indígena. Melià, Bartomeu (Ed.) Roque
González de Santa Cruz. Colonia y Reducciones en el Paraguay de 1600. (pp. 105-130).
Asunción: El Gráfico.
Melià, Bartomeu. (1992). La lengua guaraní del Paraguay. Madrid: Editorial Mapfre.
Melià, Bartomeu & Nagel, Liliane. (1995). Guaraníes y jesuitas en tiempo de las Misiones. Una
bibliografía didáctica. Asunción: CEPAG.
Melià, Bartomeu. (2003). La lengua guaraní en el Paraguay colonial. Asunción: CEPAG.
Montoya, Antonio Ruiz de. 1989 [1639]. Conquista espiritual hecha por los religiosos de la
Compañía de Iesús, en las Provincias del Paraguay, Paraná, Uruguay y Tape. Rosario:
Equipo Difusor de Estudios de Historia Iberoamericana.
Montoya, Antonio Ruiz de. (1996 [1651]). Apología en defensa de la doctrina cristiana escrita en
lengua guaraní. Asunción: CEPAG.

Montoya, Antonio Ruiz de. (1996 [1639]). Tesoro de la lengua guaraní. Madrid: Juan Sánchez.
Monumenta Brasiliae. (1956-1958). (Edición de Serafim Leite). Roma: Institutum Historicum S.J.
Monumenta Peruana. (1954-1986). (Edición de Antonio de Egaña). Roma: Institutum Historicum
S.J.

184

Morales, Martín. (2005). A mis manos han llegado. Cartas de los PP.Generales a la Antigua
Provincia del Paraguay (1608-1639). Monumenta Historica Societatis Iesu. Nova Series, Vol.
I, Madrid-Roma: Universidad Pontificia Comillas, Institutum Historicum Societatis Iesu.
Mörner, Magnus. (1953). The Political and Economic Activities of the Jesuits in the La Plata
Region. The Hapsburg Era. Estocolmo: Library and Institute of Ibero-American Studies.
Mörner, Magnus. (1968). Actividades políticas y económicas de los Jesuitas en el Río de
La Plata. Buenos Aires: Hispanoamérica.
Mörner, Magnus. (1970). La corona española y los foráneos en los pueblos de indios en
América. Estocolmo: Almqvist & Wiksell.
Müller, Michael. (2007). Jesuitas centro-europeos ó "alemanes" en las missiones de indígenas de
las antiguas provincias de Chile y del Paraguay (siglos XVII y XVIII). São Francisco Xavier. Nos
500 anos do nascimento de São Francisco Xavier: da Europa para o mundo 1506-2006 (pp.
87-102). Porto: Universidad de Porto.
Nagy, Arturo & Pérez-Maricevich, Francisco (Eds.). (1967). Tres encuentros con América. Editorial
del Centenario.
Ortiz, Fernando. (1940). Contrapunteo cubano del tabaco y del azúcar. Caracas: Biblioteca
Ayacucho.
Page, Carlos. (2011). El espacio arquitectónico de negros en las estancias jesuíticas del
Paraguay: las iglesias. Revista de Estudos Afro-americanos, 1, 1, 89-107.
Pastells, Pablo & Mateos, Francisco. (1912-1949). Historia de la Compañía de Jesús en la
Provincia del Paraguay. Madrid: Librería General de Victoriano Suárez.

185

Peramás, José Manuel. (1946) La república de Platón y los Guaraníes. Buenos Aires: Emecé.
Pioli, Alicia. (2002). El colegio jesuita de Corrientes. Tesis de Maestría en Historia en el área de
Historia de América Latina. Universidade do Vale do Rio dos Sinos – UNISINOS, Centro de
Ciências Humanas. São Leopoldo, R.S., Brasil.
Roy, Cynthia. (1989).

o iolinguisti

nalysis of the Interpreter’s Role in the Turn

Exchanges of an Interpreted Event. Washington D. C.: Georgetown University Press.
Roy, Cynthia. (2000). Interpreting as a Discourse Process. New York: Oxford University Press.
Sandoval, Alonso de (1987[1647]). Un tratado sobre la esclavitud. Introducción, transcripción y
traducción de Enriqueta Vila Vilar. Madrid: Alianza Editorial.
Santoyo, Julio César. (1987). Teoría y crítica de la traducción: antología. Barcelona): Publicacions
de la Universitat Autònoma de Barcelona. Escola Universitària de Traductors i Intèrprets.
Sawyer, John. (2001). General Introduction. In Sawyer, J. & Simpson, J. M. (Eds.), Concise
encyclopedia of language and religion. Amsterdam: Elsevier.
Schiffman, Harold. (1996). Linguistic Culture and Language Policy. London: Routledge.
Sepp, Antonio. 1971. Relación de viaje. Buenos Aires: Eudeba.

Solano, Francisco de. (1991). Documentos sobre política lingüística en Hispanoamérica
1492-1800. Madrid: C.S.I.C. Centro de Estudios Históricos, Colección Tierra Nueva e
Cielo Nuevo.
Spolsky, Bernard. 2004. Language Policy. Cambridge: Cambridge University Press.

Suárez Roca, José Luis. 1992. Lingüística misionera española. Oviedo: Pentalfa Ediciones.
Sueiro Justel, Joaquín. 2000. La política lingüística española en América y Filipinas, siglos XVIXIX. Lugo: Tris-Tram Editorial.

186

Súsnik, Branislava. (1965). El indio colonial del Paraguay. Asunción: Museo Etnográfico “Andrés
Barreiro”.
Súsnik, Branislava. (1983). El rol de los indígenas en la formación y en la vivencia del Paraguay.
Asunción: Instituto Paraguayo de Estudios Nacionales.
Súsnik, Branislava. (1995). Los indios del Paraguay. Madrid: Editorial Mapfre.
Swiggers, Pierre. (1990). Reflections on (models for) Linguistic Historiography. In Hüllen, Werner
(Ed.), Understanding the Historiography of Linguistics: Problems and Projects. (pp. 21-34)
Münster: Nodus.
Tardieu, Jean Paul. (1993). Los jesuitas y la “lengua de Angola” en Perú (Siglo XVII). Revista de
Indias, 53, 198, 627-637.
Tardieu, Jean Paul. (2005). Los inicios del “ministerio de negros” en la provincia jesuítica del
Paraguay. Anuario de Estudios Americanos, 62, 1, 141-160.
Telesca, Ignacio. (2009). Tras los Expulsos. Cambios demográficos y territoriales en el Paraguay
después de la expulsión de los jesuitas. Asunción: Universidad Católica “Nuestra Señora de
la Asunción”/Biblioteca de Estudios Paraguayos.
Troisi Meleán, Jorge. (2004). Los esclavos jesuitas en los Memoriales de la Provincia del
Paraguay (siglo XVIII).

nuario del entro de Estudios Históri os “Profesor arlos . .

egreti”, 4, 4, 95-105.
Trudgill, Peter. (1983). Sociolinguistics: An Introduction to Language and Society. Penguin:
Harmondsworth.

Xarque, Francisco. (1662). Vida Prodigiosa, en lo vario de los Sucesos, exemplar en lo Heroico de
Religiosas Virtudes, admirable en los favores del Cielo, gloriosa en lo Apostólico de sus
empleos, del Venerable Padre Antonio Ruiz de Montoya, Religioso Profeso, hijo del Ilustrisimo

187

Patriarca San Ignacio de Loyola, Fundador de la Compañía de Iesus. Zaragoza: Miguel de
Luna.

Xarque, Francisco. (1687). Insignes missioneros de la Compañía de Jesvs. Pamplona: Juan Micon
Impressor.

Zimmerman, Klaus. (2004). Zwartjes, Otto & Hovdhaugen, Even (Eds.), La construcción del
objeto de la historiografía. Missionary Linguistics / Lingüística Misionera. Selected
Papers from the First International Conference on Missionary Linguistics. Oslo, 13-16
March 2003 (pp. 7-32). Amsterdam / Philadelphia: John Benjamins.
Xarque, Francisco.1975. Bibliografía histórica del Paraguay y de Misiones. Buenos Aires: Editorial
Monserrat.
Zinny, Antonio. 1875. Bibliografía histórica de las Provincias Unidas del Río de la Plata, desde el
año 1780 hasta el de 1821. Buenos Aires: Imprenta Americana.

188

